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Samarinda is de hoofdstad van de provincie Oost-Kalimantan in 
Indonesië. De grenzen van het bisdom Samarinda vallen samen met die van 
de provincie Oost-Kalimantan. In het noorden en noordwesten wordt dit 
gebied begrensd door Saba en Serawak, deelstaten van de Maleise 
Federatie; in het westen door de provincie West-Kalimantan; in het zuiden 
door de provincies Midden- en Zuid-Kalimantan; en in het oosten door de 
straat Makassar en de Celebes Zee. De oppervlakte van de provincie Oost-
Kalimantan bedraagt 211.440 km2, dit is 10,63% van de totale 
grondoppervlakte van Indonesië (1). Volgens de volkstelling van 1971 telde 
deze provincie toen 731.606 inwoners (2). In 1976 is het inwonertal 
gestegen tot 960.461 (3). We mogen dus veronderstellen, dat het aantal 
inwoners van de provincie Oost-Kalimantan nu boven de één miljoen ligt. 
Administratief wordt de provincie Oost-Kalimantan verdeeld in zes 
gebieden van de tweede staatkundige rang (daerah tingkatdua). Hieronder 
vallen de steden (kotamadya) Samarinda en Balikpapan en de plattelands-
distrikten (kabupaten) Kutai, Bulongan, Pasir en Berau. Deze steden en 
distrikten hebben een volksvertegenwoordiging evenals de provincie, die 
een gebied van de eerste staatskundige rang (daerah tingkat satu) wordt 
genoemd. De steden en distrikten worden verder onderverdeeld in 
subdistrikten (kecamatan) en deze weer in dorpen of stadswijken 
(kampong). 
Balikpapan is vanuit Jakarta te bereiken met kleinere jet-vliegtuigen. 
Plaatselijk vliegverkeer met kleine toestellen is mogelijk naar de grotere 
plaatsen langs de kust zoals Samarinda, Tanjung Redeb, Tanjung Selor en 
Tarakan, als ook naar enkele plaatsen waar olie- en houtmaatschappijen 
zich hebben gevestigd. Tussen de steden Balikpapan en Samarinda ligt een 
geasfalteerde weg, die in 1976 werd geopend. De lengte bedraagt 120 km. 
Vanuit Samarinda is er verder een verharde weg naar Tcnggarong, de 
hoofdplaats van het distrikt Kutai, die een lengte heeft van ongeveer 50 
km. Dit zijn de enige verkeerswegen binnen de provincie Oost-Kalimantan. 
Alle verder verkeer geschiedt per boot of per prauw via de rivieren. De 
Mahakam is de grootste rivier in de provincie Oost-Kalimantan en telt in 
haar stroomgebied de meeste bewoners. Samarinda en Tenggarong liggen 
aan de benedenstroom van deze rivier. Andere grote rivieren zijn de Kayan 
en Sesayap in het distrikt Bulongan. 
De bevolking van de provincie Oost-Kalimantan bestaat uit twee 
hoofdgroepen, die we hier aanduiden met de plaatselijke benaming: Haloq 
en Dajak. Haloq is de benaming van de Dajak voor alle kustbewoners, ook 
wel orang Melayu of Maleiers genoemd. Deze bevolkingsgroep bestaat uit 
de bewoners van de voormalige sultanaten Kutai, Bulongan, Berau en 
Pasir, maar ook uit Banjarezen en Buginezen, die zich in deze streken 
gevestigd hebben en zich vermengd hebben met de plaatselijke bevolking. 
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Omgekeerd ist de naam Dajak een verzamelnaam voor alle niet-isla-
mitische stammen in het binnenland. Behalve deze twee hoofdgroepen 
treffen we vooral in de steden kleinere groepen aan van Javanen, Chinezen, 
Florinezen, Menadonezen en Toraja's. 
Sinds 1955 is de provincie Oost-Kalimantan een zelfstandig kerkelijk 
territorium, eerst als Apostolisch Vikariaat (1955 -1960) en daarna, vanaf 
de instelling van de hiërarchie in Indonesië, als bisdom. In 1955 werd Oost-
Kalimantan afgesplitst van het Apostolisch Vikariaat Banjarmasin, dat als 
kerkelijk territorium opgericht werd in 1938 en de toenmalige Zuider- en 
Oosterafdeling, later de provincie Zuid-, Midden- en Oost-Kalimantan, 
omvatte. Voor 1938 vormde Kalimantan één kerkelijk territorium met 
Pontianak als centrale plaats. 
De evangelisatie in het huidige bisdom Samarinda, die in 1907 begon, 
bleef lange tijd in hoofdzaak beperkt tot het Dajak-gebied langs de Maha-
kam in het distrikt Kutai. Pas in de dertiger jaren werden parochies opge-
richt in de steden langs de kust, nadat ten gevolge van de toenemende 
handel en industrie deze steden een meer gemengde bevolking gekregen 
hadden. Van nog latere tijd dateren de pastorale aktiviteiten in de distrikten 
Bulongan, Berau en Pasir. 
De geschiedenis van de ontmoeting tussen het christendom en de 
plaatselijke kuituur kan van verschillende kanten belicht worden. In zijn 
studie Adat und Evangelium heeft Lothar SCHREINER een beschrijving 
gegeven van de ontmoeting tussen het christendom en de adat van de 
Bataks van Noord-Sumatra, waarbij hij zich vooral koncentreert op de 
vraag, hoe de missionarissen in het verleden stonden tegenover het 
probleem de plaatselijke kerk een Bataks gezicht te geven (4). Fridolin 
UKUR beschrijft in zijn dissertatie voor de Theologische Hogeschool van 
Jakarta Tantang-Djawab suku Dajak eveneens deze ontmoeting (5). Hij wil 
nagaan, waarom het evangelie al of niet werd aangenomen door enkele 
Dajak-stammen van Midden-Kalimantan (6). Beide vragen van genoemde 
schrijvers wil ik niet uitsluiten, maar mijn eerste probleemstelling luidt: 
Hoe ligt de verhouding tussen de adat met inbegrip van de 
kultuurveranderingen, die ze heeft ondergaan, en de verkondiging? Onder 
adat verstaan we hier de totaliteit van de plaatselijke kuituur. 
Het begin van de evangelisatie en het begin van de socio-kulturele 
veranderingen onder de Dajak-stammen van Oost-Kalimantan vallen 
chronologisch samen. Studies van rond de eeuwwisseling, zoals die van Dr. 
A. NIEU WENHUIS Quer durch Borneo en van Dr. J. MALLINCKRODT 
Adatrecht van Borneo en verder enkele reisbeschrijvingen laten zien, dat 
tot het begin van deze eeuw de Dajak-kultuur of de adat van deze 
stammen nog een gesloten geheel vormde (7). In de tijd, die daraan vooraf 
ging, waren er al wel grote veranderingen opgetreden, ten gevolge van 
verhuizingen, zodat genoemde schrijvers toen al niet meer in staat waren 
een volledig overzicht te geven van de stammen en de onderafdelingen 
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daarvan, maar deze veranderingen waren geen gevolg van externe 
invloeden (8). Ondanks deze interne veranderingen was de adat in de tijd, 
dat deze schrijvers hun onderzoekingen verrichtten, no de levende kracht 
die heel het leven van de Dajak beheerste. 
De missionering in het binnenland van Oost-Kalimantan begon in 
1907. Naarmate de verkondiging zich uitbreidt, konstateren we ook dieper 
ingrijpende socio-kulturele veranderingen. Juist omdat beide processen 
chronologisch samenvallen, is een onderzoek op zijn plaats of en in hoever 
er verband ligt tussen deze socio-kulturele veranderingen en der 
verkondiging. Als uitgangspunt kan gesteld worden, dat de evangelisatie 
een kommunikatieproces is. In de verkondiging wordt een groep personen 
aangesproken om hen op de hoogte te brengen van bepaalde 
levenswaarden. Geloofsaanname impliceert altijd een verandering in de 
mentale houding van het individu. Deze metanoia heeft haar weerslag op 
het totale menselijke gedrag. Naarmate deze nieuwe geloofsgemeenschap 
groter wordt, heeft deze metanoia ipso facto gevolgen ten aanzien van het 
maatschappelijke en kulturele bestel; zeker in een maatschappij zoals die 
van de Dajak-stammcn, waar de religieuze adat-instellingen van oudsher 
nauw verweven zijn met de ekonomische, politieke, kulturele en maat-
schappelijke instellingen. Vervolgens, omdat vast staat, dat de 
missionarissen vanaf het begin zich niet beperkt hebben tot de religieuze 
ontplooiing, maar ook naar mogelijkheden zochten om de Dajak in het 
binnenland sociaal en ekonomisch vooruit te helpen, kunnen we bij 
voorbaat stellen, dat er een samenhang moet bestaan tussen de 
evangelisatie en de socio-kulturele veranderingen. 
De vraag is dan: in hoever? In de loop van de jaren zijn er van 
meerdere kanten verwijten gemaakt, als zou de missionering de autochtone 
kuituur vernietigen. Dergelijke verwijten kwamen in de koloniale tijd van 
een aantal bestuursambtenaren (9), later ook van de kant van sommige 
Indonesische gezagsdragers, vooral van Panglima Soeherjo in meerdere 
toespraken tussen de jaren 1961 - 1965 (10), en ten slotte van de kant van 
een kultureel antroproloog, die het binnenland van Oost-Kalimantan 
bezocht (11). Verder denk ik hierbij aan de vele islamitische propaganda 
blaadjes, die het christendom karakteriseren als een import-godsdienst, die 
de Indonesische kuituur afbreekt. Sommige van bovenstaande verwijten 
berusten op sentiment, maar het zou verkeerd zijn al deze verwijten naast 
ons neer te leggen. Ik meen daarom, dat een onderzoek naar de verhouding 
tussen evangelisatie en de socio-kulturele veranderingen binnen de adat op 
zijn plaats is. 
Omdat in deze studie de vraag gesteld wordt naar de verhouding 
tussen de evangelisatie en de adat, kan deze studie ook een bijdrage leveren 
tot de bezinning op en het opstellen van een verantwoord beleid ten 
aanzien van de indonesianisering (12). De term "lokale kerk" wordt vaak 
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gehanteerd, zonder te beschrijven wat men daaronder precies verstaat. Het 
territorium van een lokale kerk hoeft niet samen te vallen met het 
territorium van een bepaald land, wanneer er binnen dat land meerdere 
gedifferentieerde kuituren bestaan. Indonesië telt verschillende volken en 
stammen met een eigen kuituur, zoals die van de Javanen, Balinezen, 
Toraja's, Bataks, Dajaks, enz. Toch moeten we ons rekenschap geven van 
het feit, dat de nationale bewustwording een steeds sterker bindende faktor 
wordt binnen Indonesië. De moderne samenleving vooral in de steden en 
industriegebieden wordt steeds meer gedifferentieerd. Oude kuituren zijn 
in beweging, omdat de oude adat aan kracht inboet. Daarom kan de 
vereenzelving van de lokale kerk met een bepaalde kuituur ook een gevaar 
van provincialisme met zich mee brengen. Deze studie pretendeert in geen 
enkel opzicht een leidraad te geven voor het indonesianiseringsproces. Wel 
hoop ik dat zij de problematiek duidelijker stelt en er toe mag bijdragen dat 
steeds opnieuw de fundamentele vraag gesteld wordt naar de betekenis van 
onze zending. 
Wanneer wc hier spreken over socio-kulturele veranderingen onder 
de Dajak-stammen, dan beperken we ons in hoofdzaak tot de stammen 
langs de Mahakam en de stammen ten zuiden van de Mahakam, die tot het 
distrikt Kutai behoren, omdat in dit gebied de missionering begon. Alleen 
terloops, ter verduidelijking of ter vergelijking spreken we over andere 
gebieden. Ondanks deze beperking tot een klein omschreven gebied, kan 
deze studie geen aanspraak maken op volledigheid. Wellicht is zij niet meer 
dan een terreinverkenning, omdat diverse detailpunten verder bestudeerd 
zouden moeten worden. Ik denk hierbij aan onderwerpen zoals opvoeding 
en huwelijk. 
Over de geschiedenis van de evangelisatie binnen het huidige bisdom 
Samarinda is slechts weinig geschreven. Wel heeft de Bode van de Heilige 
Familie, maandblad van de Nederlandse Provincie van de Missionarissen 
van de H. Familie, vaak artikelen opgenomen van missionarissen, maar 
over het algemeen zijn deze meer als stichtingslektuur of als 
propagandamateriaal bedoeld (13). Ze staan vol met anecdotes en 
uitweidingen over bepaalde gebeurtenissen en reizen om het missiewerk 
aanschouwelijk en levendig voor ogen te stellen (14). Deze artikelen 
bevatten wel een aantal betrouwbare gegevens. Ook treffen we enkele 
artikelen aan in het Koloniaal Missietijdschrift en Het Missiewerk (15). 
Maar ook deze artikelen geven geen totaalbeeld van het werk. 
Wat betreft de bronnen voor deze studie, was ik op de eerste plaats 
aangewezen op de kronieken van de parochies of staties, jaarverslagen, 
notulen of verslagen van vergaderingen en een aantal opstellen, die door de 
missionarissen geschreven werden voor intern gebruik om hun collega's te 
informeren over een bepaalde streek, of over adatgebruiken, of ook om 
bepaalde pastorale problemen naar voren te brengen. Deze stukken zijn 
descriptief van aard. De kronieken van de parochies of staties zijn over het 
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algemeen zakelijk en kort. Verslagen van vergaderingen geven de 
algemene mening weer. Wanneer het opstellen betreft moet nagegaan 
worden in hoeverre een schrijver een algemene mening weergeeft dan wel 
een privé opvatting. Ook rapporten kunnen geflatteerd zijn. In de meeste 
gevallen konden oud-missionarissen mij helpen om de betrouwbaarheid 
ervan na te gaan. 
Daarom hebben bovengenoemde stukken voor deze studie meer 
waarde dan de gepubliceerde artikelen (16). Deze bronnen vinden we in 
de archieven van de bisdommen Samarinda en Banjarmasin, in het archief 
van het provincialaat van de Missionarissen van de H. Familie te Balik-
papan en in het archief van de missieprokuur van de Missionarissen van de 
H. Familie te Coirle in Nederland (17). Het archief van het bisdom Sama-
rinda is voor ons onderzoek het belangrijkste. Het is gemakkelijk toegan-
kelijk, omdat het goed geordend is. Het archief van het bisdom Banjarmasin 
bevat gegevens betreffende de periode voor 1955, hoewel bij de oprichting 
van het Apostolisch Vikariaat Samarinda de meeste archiefstukken, die 
betrekking hadden op het gebied van het nieuwe vikariaat werden 
overgedragen. Daarom is dit archief voor ons onderzoek van minder 
belang. Het archief van de missieprokuur in Nederland is zeer moeilijk 
toegankelijk. Door een drievoudige verhuizing tussen de jaren 1966 -
1972, verkeert dit archief in een ongeordende toestand. Een gedeeltelijk 
onderzoek wees uit, dat van de belangrijkste opstellen en verslagen er 
copieën zijn in Samarinda of Banjarmasin. Het archief van de provincie 
MSF te Kalimantan bevat meer gegevens over personen dan over het werk 
zelf (18). Graag had ik dit archiefonderzoek uitgebreid door ook het archief 
van het voormalig sultanaat Kutai te raadplegen. Ik veronderstel, dat we 
daarin ook gegevens aantreffen over de missionarissen. Mij is gezegd, dat 
een gedeelte van dit archief tijdens de Japanse bezetting verloren is gegaan. 
Terwijl het resterende gedeelte nog niet geordend is (19). Deze beperking 
van het archief-onderzoek tot genoemde archieven, waarbij dat van het 
bisdom Samarinda het belangrijkste is, is voor dit onderwerp geen bezwaar, 
omdat het voldoende material opleverde. 
Verder hebben oud-missionarissen, collegae en personen, die ik op 
Kalimantan ontmoet heb, mij waardevolle informaties kunnen geven. Ten 
slotte heb ik zelf aan het pastorale werk in het bisdom Samarinda 
deelgenomen vanaf eind 1964; aanvankelijk als pastoor in het binnenland 
(1965 - 1970), waar ik bij een onderwijzer inwoonde om zo een studie te 
kunnen maken van de plaatselijke adat en de samenleving; later als 
provinciaal overste en leider van het Katechetisch en Pastoraal Centrum 
van het bisdom Samarinda (1971 - 1977); en ten slotte als Apostolisch 
Administrator van het bisdom Samarinda sinds 1977. Ook sinds 1971 
bezocht ik vanuit Samarinda regelmatig het binnenland van Oost-
Kalimantan, terwijl ik tussen dejaren 1971 - 1977 ook de gelegenheid heb 
gehad het binnenland van Midden-Kalimantan te bezoeken. Het 
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archiefonderzoek heb ik dus uitgebreid met onderzoek ter plaatse. 
In het eerste hoofdstuk willen we nagaan, welke kultuurkontakten er 
geweest zijn in Kutai voor het begin van deze eeuw en welke daarvan een 
invloed hebben uitgeoefend op de Dajak-stammen in het binnenland. Of 
met andere woorden: hebben de Dajak-stammen voor de aanvang van de 
missionering al invloeden van buitenaf ondergaan, die een openheid naar 
buiten tot gevolg hadden? In het tweede hoofdstuk geven we een schets van 
de grondtrekken van de adat, zoals deze funktioneerde voor de 
missionering begon, waarbij we het aksent leggen op die karaktertrekken, 
die voor de verdere beschrijving van belang zijn. In het derde hoofdstuk 
volgt dan de beschrijving van de geschiedenis van de evangelisatie en het 
kommunikatieproces met de Dajak-kultuur. Tegelijkertijd stellen we 
daarbij de vraag, welke andere faktoren gelijktijdig ingewerkt hebben op 
de Dajak-kultuur. In het vierde hoofdstuk gaat onze aandacht uit naar de 
methodiek, die in de loop van de jaren gehanteerd werd, omdat deze ons 
duidelijk maakt, hoe de missionarissen tegenover de adat stonden en welke 
gevolgen dit had ten aanzien van de oude adat. Ten slotte stellen we in het 
laatste hoofdstuk de vraag, wat de toekomst zal zijn van de plaatselijke 
kuituur en welke gevolgtrekkingen we kunnen maken ten aanzien van de 
missionaire opdracht. 
Wat betreft de spelling van de Indonesische woorden en namen, volg 
ik de spelling EYD, tenzij in de vermelding van literatuur van voor de 
wijziging van de spelling. In 1972 werd, na langdurige en intensieve studie, 
de Nieuwe Vervolmaakte Spelling van Soewandi ingevoerd. Het 
Departement van Opvoeding en Kuituur van de Republiek Indonesië gaf 
in verband hiermee een brochure uit onder de titel Pedoman Ejaan Bahasa 
Indonesia Yang Disempurnakan (Handleiding voor de vervolmaakte 
spelling van de Bahasa Indonesia). Deze spelling wordt nu meestal 
afgekort met EYD {ejaan yang disempurnakan). Wat betreft de aardrijks-
kundige namen gebruik ik ook vor de tijd vóór 1945 de benamingen zoals 
die na 1945 gebruikelijk zijn geworden: Kalimantan in plaats van Borneo, 
Jakarta in plaats van Batavia, enz. 
NOTEN 
1) Kalimantan Timur dalam angka Uitg Bureau Statistiek van de provincie Oost-Kahmantan, 
dl l p 1 
2) Staüïtiek Indonesia Statistical Yearbook of Indonesia 1975, Biro Pusat Statistiek, Jakarta 
1976,ρ 103 
3) Kalimantan Timur dalam angka, ρ 1 
4) L SCHREINER Adat und Evangelium Zur Bedeutung altvolkischen Lebensordnungen fur 
Kirche und Mission unter den Batak in Nord-Sumatra, Gütersloh 1972 
5) Fr UKUR Tantang-Djawab Suku Dajak Suatu penjelidikan tentang unsur-unsur jang men-
jekitan penolakan dan penenmaan Indijl dl kalangan suku Dajak dalam rangka Sedjarah 
Geredja di Kalimantan 1835 - 1945, (Uitdagingen antwoord van Dajak-stammen ten onder-
zoek naar de elementen die geleid hebben tot afwijzing of aanname van het evangelie bij de 
Dajak, als bijdrage de kerkgeschiedenis van Kalimantan 1835 - 1945), Jakarta 1971 
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6) Onder Midden-, Zuid-, Oost- en Wcst-Kalimantan verstaan we de geografische gebieden, 
zoals die afgebakend zijn door de vier gelijknamige provincies 
7) A W NIEUWhNHUIS Quer durch Borneo Ergebnisse semer Reisen in den Jahren 1894, 
1896 - 97 und 1898 - 1900, 2 din, Leiden 1904 - 1907 
J MAI LINCKRODT Adatrechl van Borneo, 2 din Leiden 1928 
С ВОСК Reis in Oost- en Zuid-Borneo, van Koetei naar Bandjarmasin, 2 din, 's-Gravenhage 
1881-1887 
S С KNAPPERT Beschrijving van de onderafdeling Koetei, in Bijdr TLV, 's-Gravcnhagc 
1905 
8) Cf J MALLINCKRODT о с ρ 1 4 - 2 1 
9) Cf J JONGEJANS Uit Dajakland, Amsterdam 1922, ρ IOS-106 
10) Panglima is een titel voorde hoogste militaire kommandant van een bepaald gebied Brigadier-
generaal Soeharjo was panglima van de afdeling IX/Mulawarman te Bahkpapan vanaf 1961 
tot 1965 
11) Cf Interview met Dr Alois Bucher m Membangun no 182, oktober 1973, ρ 1 en 4 
(Membangun is een weekblad uitgegeven door het bestuur van de provincie Oost-Kali-
mantan) 
12) Cf Dokument van de Indonesische Bisschoppenkonferentie ¡ndonesiamsasi, in Spektrum 2 
(1972) ρ 5 - 3 5 
13) Uitgegeven te Kaatsheuvel Tussen dejaren 1926- 1966 verschenen 130 artikelen van missi­
onarissen in dit maandblad Veel artikelen/ijn van de hand van Ρ Vossen, M Gloudcmanscn 
A Ogier 
14) J ROES Het groóte missieuur 1 9 1 5 - 1940 De missiemotivatie van de Nederlandse katho-
lieken, Bilthoven 1974, schrijft dat vele artikelen van missionarissen aansporingen zijn voor de 
missiebeweging m Nederland Idealisme, vroomheid en avontuur lijken in deze verhalen met 
elkaar te wedijveren ( p i 54) 
15) Zie literatuurlijst onder de namen M Gloudemans, Ρ Vossen, J Janmaat en M Coomans 
16) Hetzelfde geldt voor een verzameling brieven van missionarissen geschreven aan de fraters 
scholastieken Het is opvallend hoe weinig beschrijvingen daann voorkomen van de situatie 
en het werk op Kalimantan In Archief Mmieprokuur MSh te Goirle 
17) Wij gebruiken hiervoor de volgende afkortingen A-Smd Archief Bisdom Samarmda, Jln Gn 
Merbabu 2, Samarmda, Indonesie, A-Bjr Archief Bisdom Banjarmasin, Jln Lambung Mang-
kurat 36, Banjarmasin, Indonesie, A -Kal Archief Provincie MSF Kalimantan, Jln Prapatan 17, 
Bahkpapan, Indonesie, A-Pro Archief Missieprokuur MSF Nederland 1 ilburgscweg 209, 
Coirle De archieven van het provincialaat MSF te Coirle en het archief van het generalaat 
MSF te Rome leveren geen nieuwe bijdragen, omdat in de voornoemde archieven copit.cn 
aanwezig zijn 
18) De belangrijkste opstellen werden geschreven door M Gloudemans, Ρ Vossen, A Ogier, 
H Sombroek, M Schools en A van de Graaf Van belang is verder de korrespondentic van 
Mgr J Küsters, Mgr Ρ Groen, Mgr W Demarteau en Mgr J Romeijn met de missiona­
rissen en diverse instanties 
19) Bij regermgsbesluit 9/1959 werd het sultanaat Kutai opgeheven Het paleis van de sultan 
werd een museum Over het lot van het archief heb ik geen duidelijkheid kunnen krijgen In 




KULTUURKONTAKTEN VOOR 1900. 
Welke kultuurkontakten hebben de Dajaks gekend voor zij in 
aanraking kwamen met de eerste missionarissen? In het gebied, dat we hier 
beschrijven, zijn de Dajak-stammen steeds afhankelijk geweest van de 
vorsten van Kutai. De invloeden op de Dajak-kultuur lopen via dit 
vorstendom. Daarom zullen we in het eerste hoofdstuk nader ingaan op de 
geschiedenis van dit vorstendom. 
1.) De oorsprong van de Dajak-stammen. 
Omtrent de oorsprong van zowel de Dajak-stammen van 
Oost-Kalimantan, als van de Dajak-stammen van Kalimantan in zijn 
geheel, zijn verschillende theorieën gangbaar. Zeker is, dat alle stammen 
behoren tot de grote migraties, die van het vasteland van Azië afkomsting 
zijn. De Indonesische volken zijn ontstaan uit de grote migraties, die 
begonnen zijn vanuit de tegenwoordige provincie Yunnan in Zuid-China. 
Van daaruit zijn zij via Indo-China naar het Maleise schiereiland 
getrokken, dat vervolgens de springplank werd naar de eilanden van 
Indonesië. Een andere route is die via Hainan, Formosa en de Filippijnen. 
Deze migraties voltrokken zich geleidelijk in kleine groepen. De overtocht 
naar de eilanden van Indonesië werd vergemakkelijkt door het dalen van 
de zeespiegel tijdens de glaciale tijdperken. Met kleine bootjes en vlotten 
konden de nauwe zeeëngten worden overgestoken. Tot de alleroudste 
migraties behoorden die van de Ncgriden en Weddiden, waarvan nu niet 
veel sporen meer te vinden zijn. Later zijn deze gevolgd door veel grotere 
migraties van Maleiers, die onderverdeeld worden in twee hoofdgroepen: 
nl. de Proto-Maleiers en de Deutero-Maleiers. De migraties van de 
Proto-Maleiers verliepen in kleine groepen en zullen 1000 jaar of langer 
geduurd hebben. Ze kunnen gedateerd worden tussen 3000 - 1500 voor 
onze jaartelling. De Proto-Maleiers brachten de neolitische kuituur mee. 
Rond 500 voor onze jaartelling volgden de migraties van de 
Deutero-Maleiers, die de zogenaamde Dong Son-kultuur naar Indonesië 
brachten (1). , 
De Dajaks worden over het algemeen gerekend tot de groep van de 
Proto-Maleiers. Of dit in zijn algemeenheid waar is, kan men betwijfelen. 
De Murut-stammen in het Kerayan-gebicd van het distrikt Bulongan 
beoefenen de landbouw met irrigatie en bewerken de grond. Dit 
sawahsysteem is bij de andere Dajak-stammen niet bekend. Daarom mag 
men aannemen, dat zij pas later Kalimantan zijn binnen gekomen, 
waarschijnlijk via de Filippijnen, waar zij langere tijd hebben gewoond. De 
verhuizingen vanuit het vasteland van Azië naar Kalimantan kunnen 
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verschillende wegen gevolgd hebben. Zo neemt men over het algemeen 
aan, dat de Dajak-stammen van de huidige provincies Zuid- en 
Midden-Kalimantan hun tocht gemaakt hebben via Sumatra en Java, 
terwijl de stammen van West- en Oost-Kalimantan of rechtstreeks vanuit 
Sumatra zijn overgestoken, zonder Java aan te doen, of via Formosa en de 
Filippijnen Kalimantan bereikt hebben. De theorieën omtrent deze 
verhuizingen zijn niet voldoende bewezen. Belangrijk is echter de 
konklusie, dat de gemeenschappelijke naam Dajak er ons in geen geval toe 
mag verleiden, om al deze stammen antropologisch en kultureel als een 
eenheid te beschouwen. In de loop van de eeuwen zijn de diverse stammen 
onderling vermengd als gevolg van de plaatselijke verhuizingen binnen 
Kalimantan. Ook heeft er een vermenging plaats gevonden met de 
Deutero-Maleiers. Kultuurverandering is dus zeker niet iets nieuws in de 
latere geschiedenis van de Dajak-stammen. De verhuizingen en onderlinge 
vermengingen hebben altijd socio-kulturele veranderingen tot gevolg 
gehad (2). 
Onder welke groep moeten wij de Kutainezen plaatsen? Over het 
algemeen neemt men aan, dat de kustbewoners van Kalimantan behoren 
tot de Deutero-Maleiers, evenals de kustbewoners van Sumatra en 
Celebes, en verder de bewoners van Java, Bali, enz. Fr. UKUR plaatst de 
stam van de Maanyan-Dajak in Midden-Kalimantan als Proto-Maleiers 
tegenover de Banjarezen als Deutero-Maleiers (3). Of we de Kutainezen 
ook als Deutero-Maleiers tegenover de Dajak van Oost-Kalimantan 
moeten plaatsen, lijkt mij geenszins duidelijk. We zullen verderop zien, dat 
de oud-Kutainese kuituur veel overeenkomsten heeft gehad met de 
Dajak-kultuur. Vele Kutainezen zijn van mening, dat zij vroeger behoord 
hebben tot de stam van de Tunjung-Dajak. 
J. MALLINCKRODT geeft als hypothese, dat Kutai een mengvolk 
zou zijn, ontstaan uit een botsing tussen het stammenras van de 
Kenya-Kayan-Bahau en het stammenras van de Ot-Danum. Daarnaast 
zou dan een vermenging plaats gehad hebben met transmigranten van 
elders (4). Van de bewoners van het voormalige sultanaat Pasir staat vast, 
dat zij Dajak geweest zijn, verwant aan de Ot-Danum. Hun taal heeft 
veel overeenkomsten met die van de Benua, die tot het stammenras van de 
Ot-Danum behoren. Ook de Basap in de streek van Sangkulirang en in het 
distrikt Berau hebben verwantschap met de Ot-Danum. Hetzelfde geldt 
weer voor de islamitische bewoners van het voormalige sultanaat Bulongan, 
die Tidung genoemd worden. Daardoor wordt het aannemelijk, dat ook de 
Kutainezen vroeger behoorden tot een Dajak-groep, die verwant was met 
de Ot-Danum, met name de Tunjung-stam. J. MALLINCKRODT geeft 
geen duidelijke bewijzen voor zijn stelling. Wel is het zeker, dat hij op 
grond van zijn onderzoekingen geen sterke tegenstelling heeft willen 
maken tussen de Dajak en de Kutainezen. De laatste groep heeft echter 
veel kultuur-invloeden ondergaan, rcspektievelijk van de Deutcro-
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Maleiers, die zich overal langs de kusten van Kalimantan verstigden en 
later van de Javanen en Buginezen. 
In de inleiding heb ik de Dajak tegenover de Haloq geplaatst. Het 
criterium voor dit onderscheid ligt niet in de oorsprong, maar in de latere 
kultuurkontakten. Het meest typerend is daarbij het feit, dat de Haloq de 
islam hebben aangenomen. Ook de Dajaks, die tot de islam bekeerd zijn, 
worden Haloq genoemd. Voor de Dajak is „Haloq worden" een synoniem 
voor „islamiet worden" (5). De typering Haloq is echter niet van 
toepassing op de Dajaks, die tot het christendom zijn overgegaan. De naam 
Dajak dient dus alleen om alle niet islamitische bewoners van Kalimantan 
aan te duiden. De namen Dajak en Haloq kunnen we het beste typeren als 
socio-religieuze begrippen. Ten gevolge van de historische invloeden, die 
de Kutainezen hebben ondergaan, hebben zij zich steeds verder vervreemd 
van de Dajak, zo zelfs dat de Kutainees een Haloq, een vreemdeling, 
geworden is voor de Dajak (6). 
Het behoeft geen nadere uitleg, dat de Kutainees liever niet de 
benaming Haloq hoort, waarmee de Dajak hem typeert. Zo ook worden de 
stammen in het binnenland niet graag Dajak genoemd. Dit woord heeft 
voor hen een bijklank. Als socio-religieus onderscheid typeert het de Dajak 
als niet-islamiet of als heiden (kafir). Daarom vinden zij deze benaming 
denigrerend. Pas in de laatste decennia wordt het woord Dajak door hen 
zelf een enkele keer gebruikt om op te komen voor hun gezamenlijke 
belangen op het terrein van de politiek, ekonomie en kuituur (7). Meestal 
noemen zij elkaar naar de naam van de stam of naar de naam van een 
onderafdeling van de stam: Kenya, Kayan, Bahau, Modang, Long Glat, 
Tunjung, Benua, enz. Vaak ook ter verdere typering worden zij genoemd 
naar de naam van het dorp, omdat de bewoners van een dorp meestal een 
eenheid vormen: orang Tering (mensen van Tering), orang Long Hubung 
(mensen van Long Hubung) (8). Vaak zijn deze namen genoemd naar 
rivieren, waar zij wonen of waar zij gewoond hebben. De namen 
impliceren vaak een stuk geschiedenis van de verhuizingen. Zo zijn de 
Bahau een groep Kayans, die het stroomgebied van de Bahau-rivier 
hebben verlaten en naar de Mahakam verhuisd zijn (9). De Bahau-rivier is 
een zijrivier van de Kayan in het distrikt Bulongan. De orang 
Tering-Tenng is nu een plaatsje aan de Mahakam -behoren tot de Bahau. 
Hun verhuizing heeft een eigen geschiedenis. Zij woonden aanvankelijk 
langs het riviertje Tering, eveneens in het binnenland van Bulongan, een 
streek die Apo Kayan genoemd wordt en het oorspronkelijk woongebied is 
geweest van de Kayans en Bahau op Kalimantan, dat uitliep tot in het 
tegenwoordige Serawak. 
Hoe de naam Dajak in zwang gekomen is, is niet bekend. 
Verschillende schrijvers hebben gegist naar de juiste betekenis van deze 
naam. C. HOSE en MAC DOUGALL vermoeden, dat Dajak „mens" 
betekent. Zij verwijzen daardoor naar de taal van de Heban (10). Hoe dit 
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woord dan zijn verspreiding heeft gekregen, is niet duidelijk. E. MJÖBERG 
leidt het woord Dajak af van het maleise dya en het zou dan betekenen: 
bewoners van het hoger gelegen binnenland (11). Ook volgens E. GOMES 
zou Dajak binnenland betekenen (12). Wellicht een betere verklaring is, 
dat Dajak bovenstrooms betekent. De Kutainezen, Tunjung en Benua 
spreken bijvoorbeeld over Mahakam dayaq (bovenstrooms gedeelte van de 
Mahakam). Dajak zou dan kunnen betekenen: mensen die bovenstrooms 
wonen. Als zodanig zou dan deze naam een equivalent zijn van de naam 
Toraja (13), en van sommige namen van Dajak-stammen zelf. Zo worden 
bijvoorbeeld de Oloh Kahayan (mensen van de Kahayan) onderverdeeld 
in Oloh Ngaju (mensen die stroomopwaarts wonen) en Oloh Ngawa 
(mensen die benedenstrooms wonen). Ook de naam van de eerder 
genoemde Ot-Danum betekent: mensen die stroomopwaarts wonen (of = 
stroomopwaarts; danum = water) (14). Als de naam Dajak inderdaad zou 
betekenen mensen die stroomopwaarts wonen, dan gaat deze naam als 
etnografische verklaring niet altijd op, omdat er, zoals in Serawak en 
Berau, ook Dajaks aan de kust wonen (15). 
Als gevolg van de ligging waren vele eilanden van Indonesië 
voorbestemd om invloed te ondergaan van de belangrijkste kulturele en 
religieuze stromingen van Azië. Ten slotte in de laatste vier eeuwen 
ondergingen de meeste eilanden invloed vanuit het westen. Vooral Java lag 
midden in de branding van deze kultuurstromingen. Via de handel 
bereikten deze stromingen ook de kuststeden van de andere eilanden. In de 
volgende paragrafen willen we nagaan, welke van deze kultuurstromingen 
Kutai bereikten en welke vervolgens invloed hebben gehad op de 
Dajak-kultuur. 
2. Hindoe-invloed. 
2.1 Het rijk Mulawarman. 
Vanaf het begin van de vijfde eeuw van onze jaartelling ondergaat de 
streek die nu Kutai wordt genoemd, een sterke Hindoe-invloed. Dit kan 
gekonkludeerd worden uit een aantal vondsten binnen Kutai. De 
belangrijkste vondst was die van zeven yupa's of offerpalen. De inscripties, 
die hierop werden aangetroffen, zijn de oudste inscripties, die in Indonesië 
gevonden zijn. Verdere vondsten waren: een gouden Vishu-bceldje, een 
gouden armband, een bronzen Boeddha-beeldje en enkele kleinere 
voorwerpen, die van de Hindoes afkomstig zijn (16). Verder zijn er in een 
grot van de berg Kombeng vondsten gedaan van twaalf beelden van 
zandsteen (17). 
Uit de inscripties op de yupa's valt af te leiden, dat in het begin van de 
vijfde eeuw in de buurt van de plaats, die nu Muara Kaman heet, een 
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Hindoe-rijk bestaan moet hebben, dat bestuurd werd door een vorst die 
Mulawarman genoemd wordt. Hij is een zoon van Aswawarman en een 
kleinzoon van Kundangga (18). Een van de teksten luidt in de vertaling van 
H. KERN als volgt: „De doorluchtige vorst Kundangga, de edelaardige, 
had een zoon, Aswawarman geheten, die gelijk de Zonnegod zijn geslacht 
voortplantte; hij had drre edelaardige zonen, te vergelijken met de drie 
vuren. De oudste (en: voortreffelijkste) van die was Koning Mulawarman, 
die met groóte vroomheid en ingetogenheid begaafd, een Bahusvarnaka-
offer heeft laten verrichten. Dit is de zuil welke de Brahmanan voor dat 
offer hebben gemaakt" (19). De namen Aswawarman en Mulawarman zijn 
duidelijk Sanskrit, terwijl de naam Kundangga mogelijk een Sanskrit-vorm 
is van de Indonesische naam Kundung. N. KROM veronderstelt, dat 
Kundung een plaatselijk hoofd was en dat pas onder zijn kleinzoon de 
volledige hindoeïsering heeft plaatsgevonden (20). Waarschijnlijk is er een 
rechtstreeks kontakt geweest met India. N. KROM leidt dit af uit de 
teksten 
op de yupa's, als ook uit de vorm van de beelden, die gevonden zijn in een 
grot van de berg Kombeng. Hij is van mening, dat deze beelden 
afwijkingen vertonen, wat hun opzet en bewerking aangaat, van de 
Hindoe-Javaanse kunst (21). 
Uit historische gegevens is omtrent het rijk van Mulawarman verder 
niets bekend. Alleen uit de Silsilah Kutai, waarover aanstonds meer, valt 
op te maken dat het rijk van Mulawarman ongeveer twaalf eeuwen zou 
hebben bestaan. Pas in de zeventiende eeuw verloor het zijn 
zelfstandigheid. Na een hevige strijd werd het door Kutai ingelijfd en 
geïslamiseerd (22). De bewoners van Muara Kaman en omgeving kennen 
een verhaal, waarin verteld wordt, dat aan de overzijde van de Mahakam 
een paleis heeft gestaan, dat door de rivier is weggespoeld. Ook kent men 
een aantal namen van de opvolgers van Mulawarman (23). Volgens de 
Silsilah Kutai had het rijk van Mulawarman een andere adat dan het rijk 
Kutai. 
Samenvattend kunnen we zeggen, dat we alleen duidelijkheid hebben 
omtrent het begin van dit rijk. De inhoud van de inscripties, de namen van 
de vorsten en de vondsten van enkele voorwerpen wijzen onmiskenbaar op 
een Hindoe-invloed. 
2.2 Het rijk Kutai 
De naam Kutai wordt in de literatuur voor het eerst aangetroffen in de 
Nagarakertagama, een lofdicht op de vorst Hayam Waruk van Majapahit, 
geschreven door Mpu Prapanca in het jaar 1365. In zang 13 en 14 wordt 
een opsomming gegeven van de gebieden van Kalimantan, die tot het rijk 
Majapahit behoren (24). Later vinden we de naam Kutai ook in andere 
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geschriften (25). Uit de Javaanse geschiedenis is bekend, dat het rijk 
Majapahit zich vooral begint uit te breiden, nadat Gajah Mada in 1331 
patih of rijksbestuurder is geworden. Hij voerde een politiek om ook de 
andere eilanden onder het gezag van Majapahit te brengen. Rond 1400 
begint het grote rijk afte brokkelen (26). Sinds die tijd verschijnt het als een 
zelfstandig rijk, evenals Banjarmasin, Pasir en Berau. 
Wat was Kutai vóór het een kolonie van Majapahit werd? Op deze 
vraag kunnen we geen antwoord geven, omdat er geen bronnen zijn, die 
deze tijd beschrijven. Als Majapahit echter interesse heeft voor Kutai, mag 
men wel aannemen, dat het toen reeds bekend een rijkje was. S. W. 
TROMP, die als eerste een studie gemaakt heeft van de Silsilah Kutai, 
dateert de eerste vorst rond het jaar 1400. Andere schrijvers volgen hem 
daarin (27). Het is mogelijk, dat de genealogie zoals die bekend is, pas begint 
rond 1400. Uit bovenstaande wordt echter duidelijk dat Kutai reeds eerder 
bekend was. In tegenstelling tot de Nederlandse schrijvers, dateren de 
Indonesiërs de eerste vorst rond 1300 (28). Of de ons bekende genealogie 
teruggaat tot 1300 laat ik in het midden. Zeker is dat het begin van het 
rijkje Kutai eerder geplaatst moet worden dan pas in 1400. 
Vanwege de kontakten met Majapahit is er in de veertiende eeuw 
opnieuw sprake van een Hindoe-invloed op Oost-Kalimantan, nu via de 
Hindoe-Javaanse kolonialisatie. Deze invloed duurt voort, wanneer Kutai 
later weer een zelfstandig rijkje geworden is. Uit de Silsilah Kutai blijkt, 
dat de adat Majapahit toonaangevend is geweest voor Kutai. Wij zullen 
hier nader op ingaan. 
Omtrent de oorsprong van het Kutainese vorstenhuis staat historisch 
niets vast. De Kutainese traditie laat de eerste vorst niet afstammen van 
Javaanse vorsten, wat het meest voor de hand zou liggen, omdat de namen 
van de eerste vorsten Javaanse namen zijn. Uit latere kontrakten tussen 
Banjarmasin en de V.O.C, zou de konklusie getrokken kunnen worden, dat 
Kutai onder Banjarmasin gehoord zou hebben. In de kontrakten belooft de 
V.O.C. Banjarmasin te helpen om het onderhorige Kutai tot de orde te 
roepen (29). Pas later is de V.O.C, gaan inzien, dat Kutai in feite een 
zelfstandig rijkje was. Omdat Banjarmasin zich beroept op het feit dat Kutai 
onderhorig is, heeft men ook wel gedacht aan de mogelijkheid, dat Kutai 
wellicht gesticht is door Hiondoe-Javaanse kolonisten van Banjarmasin 
(30). Niets staat dus met zekerheid vast. Er ist alleen een sterk 
mythologisch gekleurd verhaal over de oorsprong van het vorstenhuis van 
Kutai zoals men dat ook van andere vorstenhuizen in Indonesië kent. Dit 
verhaal, dat de oorsprong en de genealogie beschrijft, wordt genoemd: 
Silsilah Kutai (31). Er bestaan, voor zover bekend is, vier handschriften 
van. C. A. MEES dateert deze kroniek vóór het jaar 1635. De laatst 
beschreven gebeurtenissen moeten plaats gehad hebben in het begin van de 
zeventiende eeuw. De komst van het eerste Nederlandse eskader voor de 
wallen van Kutai in 1635 wordt niet beschreven, terwijl dit toch ook een 
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belangrijke gebeurtenis moet zijn geweest. Daarom meent C. A. MEES, 
dat deze kroniek geschreven moet zijn in het tweede of op zijn laatst in de 
eerste helft van het derde decennium van de zeventiende eeuw (32). Voor 
ons onderwerp is de Silsilah Kutai van belang, omndat we hieruit de 
konklusie kunnen trekken, hoe sterk de kultuurband geweest moet zijn met 
Java. 
Het verhaal begint met de vertelling, dat depetinggi (kamponghoofd) 
van Jahitan Layar een zoon kreeg uit een gouden bol, die neergelaten werd 
uit de hemel (33). Deze kreeg de naam Aji Batara Agung Dewa Sakti. In 
dezelfde tijd kreeg ook depetinggi van Hulu Dusun, die bij Meianti aan het 
werk was, op wonderbare wijze een kind, dat hij en zijn vrouw op de golven 
van de Mahakam aantreffen (34). Hun kind, een meisje, werd Puteri 
Karang Menelu genoemd of soms ook Puteri Jungjung Buhi. Daarna wordt 
de jeugd van de beide kinderen beschreven met veel bijzonderheden over 
ceremonies, kleding en gebruiken, die later ook in de hofadat van Kutai zijn 
blijven bestaan. Als de beide kinderen volwassen zijn geworden, trouwen 
zij met elkaar. Na de geboorte van hun eerste kind, dat de naam Paduka 
Nira ontving, vertrekt Aji Batara Dewa Sakti naar Java om een bezoek te 
brengen aan Majapahit. Zijn vrouw kan echter niet tegen de eenzaamheid 
en besloot daarom de aarde te verlaten door in de golven van de Mahakam 
te verdwijnen, van waaruit zij was voortgekomen. Onder de 
aanwijzingen, die zij de pleegouders van haar kind gaf, treffen we een 
verbod aan om het lijk van haar kind, zo het mocht komen te sterven, te 
verbranden. Ook mag men het niet laten wegdrijven in de rivier. Het moet 
in een stenen vaas begraven worden. Als Aji Batara Dewi Sakti thuis komt, 
hoort hij wat zijn vrouw heeft gedaan. Hij is zo bedroefd, dat ook hij besluit 
van de aarde te verdwijnen. Paduka Nira wordt dan zijn opvolger als 
tweede vorst van Kutai. 
Deze trouwt op zijn beurt met Paduka Suri, een meisje dat eveneens 
op wonderbare wijze geboren werd, toen een stuk bamboe openspleet 
(35). Zij kregen acht kinderen: zes zonen en twee dochters. Toen Paduka 
Nira stierf, werd de jongste zoon, Aji Maharaja Sultan tot opvolger 
gekozen. Hij werd de derde vorst van Kutai. Om de hofadat te leren, 
vertrekt hij samen met de vorst Indra Mulia van Mulawarman naar 
Majapahit. Als zij daar zijn aangekomen, ontstaat er onenigheid tussen de 
beide vorsten, omdat de vorst van Majapahit, Maharaja Berma Wijaya, de 
vorst van Kutai op grond van zijn goddelijke ofkomst als voornaamste gast 
beschouwt. Maharaja Berma Wijaya doet het voorstel, dat Maharaja Indra 
Mulia de adat zal leren van Maharaja Sultan van Kutai. De vorst van 
Mulawarman weigert op dit voorstel in te gaan, omdat zijn rijk een 
zelfstandig rijk is en niet afhankelijk van Kutai. Ontstemd over het feit, dat 
hij niet als gelijkwaardige behandeld wordt, keert hij terug naar zijn rijk en 
ontwerpt een eigen adat. De vorst van Kutai blijft geruime tijd in Majapahit 
voor hij terugreist naar Kutai. Deze gebeurtenis wordt uitgelegd als een 
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voorspelling, dat het rijk van Mulawarman eens onderworpen zal worden 
aan Kutai. 
Na zijn thuiskomst krijgt hij bezoek van de vorst van Tunjung: Puncen 
Kama (36). Deze biedt zijn onderwerping aan en vraagt om zich met zijn 
volk te Kutai te mogen vestigen, omdat hij wegens familietwisten 
uitgeweken was. Dit verzoek wordt ingewilligd. Later trouwt Puncen 
Karna met Raja Puteri, een zus van Aji Maharaja Sultan. Deze laatste 
trouwt met een zekere Paduka Suri, waarvan de afkomst niet wordt 
vermeld. Zij krijgen een kind, dat Raja Mandarsah wordt genoemd. Na de 
dood van zijn vader werd hij de vierde vorst van Kutai. Raja Mandarsah was 
echter pas veertien jaar, toen zijn vader overleed. Omdat hij te jong was om 
het bestuur over te nemen, werd Sri Gambira tot voogd aangesteld. Deze 
Sri Gambira is een zoon van de Tunjung-vorst Puncen Karna en Raja 
Puteri. 
Omdat Raja Mandarsah geen mannelijke nakomelingen heeft, wordt 
na zijn dood een kleinzoon van Maharaja Sakti, de oudste broer van 
Maharaja Sultan, tot opvolger gekozen. Deze kleinzoon draagt de naam 
Pangeran Tumenggung Baybaya. Hij werd dus de vijfde vorst. Deze wordt 
later weer opgevolg door zijn oudste zoon, Raja Makuta, die tijdens zijn 
regering tot de islam overgaat (37). 
Hier onderbreken we de samenvatting van de kroniek, omdat met de 
bekering van Raja Makuta tot de islam een nieuwe periode begint. Voor we 
enkele konklusies trekken uit bovenstaand verhaal, moeten wc eerst iets 
zeggen over het literaire karakter ervan. Dit verhaal hoort thuis in een 
bepaald literair genre. Vele oude vorstenhuizen in Indonesië bezitten een 
kroniek, die de genealogie beschrijft. In dit soort kronieken wordt de 
oorsprong van het vorstenhuis teruggebracht op een wonderbare 
gebeurtenis. Er is steeds sprake van een wonderbare geboorte van de eerste 
vorsten. Al deze Maleise kronieken vertonen veel overeenkomsten. De 
eerste koningskinderen komen te voorschijn uit een gouden bol, die uit de 
hemel wordt neergelaten, uit een bloem of een bamboegeleding, uit het 
schuim van de zee of van een rivier, enz. Uit dergelijk mythologische 
verhalen kunnen we geen historische feiten aflezen. Het is duidelijk dat de 
schrijver van de kroniek van Kutai gebruik maakt van bestaande verhalen. 
Hij volgt een algemeen bekend genre en probeert hier en daar wat 
afwisseling te brengen. In de Sejarah Melayu vinden we ook een verhaal 
over de geboorte van een kind, dat op het schuim van de rivier van 
Palembang gevonden werd. Dit kind wordt daar genoemd Puteri Junjung 
Buhi. In de kroniek van Kutai komt deze naam ook een enkele keer voor 
naast de naam Karang Melenu. Een dergelijke formulering laat het toe in te 
stemmen met de veronderstelling van C. A. MEES, dat de schrijver van de 
kroniek van Kutai per vergissing de naam Puteri Buhi gebruikt. De Hikayat 
Raja Banjar dan Kotaringin verhaalt ook de geboorte van een zekere 
Paduka Suri uit een bamboegeleding, zoals we dat aantreffen in de kroniek 
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van Kutai. Zo ook steunen de lessen, die Maharaja Sultan in Majapahit 
krijgt, op de inhoud van Makota segala raja-raja. Uit dit alles wordt 
duidelijk, dat de kroniek van Kutai afhankelijk is van oudere geschriften 
(38). 
Er wordt in de Silsilah Kutai gezinspeeld op rechtsreekse kontakten 
met Majapahit in de beschrijvingen van de reizen daarheen. Deze reis-
beschrijvingen zijn slechts inkleding om de grootsheid van de adat van Kutai 
te bewijzen of aan te tonen. De adat van Majapahit is toonaangevend voor 
Kutai. Een klein vorstendom wil zich spiegelen aan het grote Majapahit. 
Daarom mogen we de konklusie trekken, dat de Hindoe-Javaanse invloed 
niet is opgehouden, toen Kutai rond 1400 een zelfstandig rijkje werd, of de 
zelfstandigheid weer terug kreeg. Da adat van Majapahit blijft het 
voorbeeld. De namen van de genoemde vorsten van Kutai zijn Javaanse 
namen. We mogen aannemen, dat toen de kroniek geschreven werd, het 
volk de namen van de eerste vorsten nog kende. De kroniekschrijver heeft 
dan voor ogen het volk voor te houden, hoe verheven de vorsten zijn. We 
zouden dit kunnen samenvatten in deze aansporing: gehoorzaam de 
vorsten, want het koningschap heeft een goddelijk karakter. Om dan verder 
de grootsheid van de adat aan te tonen, wordt dan verhaald dat de adat van 
Kutai niet zo maar een eigen adat is, maar een adat die afkomstig is van het 
machtige Majapahit. Met andere woorden: we hebben geen enkel 
historisch houvast omtrent de gebeurtenissen, die worden beschreven. 
Historisch is echter het feit, dat Majapahit toonaangevend geweest is. 
We komen nog even terug op een passage uit de tekst. Als Puteri 
Karang Melenu besluit de aarde te verlaten, geeft zij enkele aanwijzingen 
aan de pleegouders van haar kind. Daaronder treffen we een verbod aan 
om het lijk van haar kind, zo het mocht komen te sterven, te verbranden. Dit 
verbod kunnen we interpreteren als een reaktie tegen de invloed van het 
hindoeïsme, terwijl de aansporing om het lijk te begraven in een aarden 
vaas, reminiscenties oproept aan de wijze van begraven bij sommige 
Dajak-stammen. Een andere overeenkomst met de Dajak-kultuur is het 
tijak tanah, een plechtigheid die gehouden wordt, wanneer het kind voor 
het eerst in de rivier gebaad wordt en dan voor het eerst de grond betreedt 
(39). Verder blijkt ook het mengayau of snellen een gewoonte geweest te 
zijn, omdat vermeld wordt, dat een gesnelde kop noodzakelijk is voor het 
tijak tanah. 
2.3 Hindoe-invloed op de Dajak-kultuur? 
We komen nu tot de vraag: heeft de Hindoe-invloed ook ingewerkt op 
de adat van de Dajak-stammen? In de Silsilah Kutai is enkele keren sprake 
van kontakten met de stam van de Tunjung-Dajak, onder andere in het 
verhaal over het bezoek van de Tunjung-vorst Puncen Karna. Als we de 
27 
bekering van Raja Makula aan het begin van de zeventiende eeuw 
plaatsen, dan zou het verhaal over Puncen Karna gedateerd moeten 
worden rond 1500. In deze tijd is Kutai echter nog maar een klein rijkje, dat 
zijn gezag nog niet stroomopwaarts had uitgebreid. Tussen Kutai en het 
gebied van de Tunjungs lag toen nog het rijk van Mulawarman. 
Met andere woorden rond 1500 kan er geen sprake geweest zijn van 
onderhorigheid van de Tunjung aan de vorsten van Kutai. Het verhaal 
over Puncen Karna past echter in het geheel van de opzet van de kroniek, 
om de verhevenheid van het vorstenhuis zo groots mogelijk af te 
schilderen. De kroniek werd geschreven kort na de verovering van Muara 
Kaman, waarmee het rijk van Mulawarman werd ingelijfd. Kort daarna 
worden ook Kota Bangun en Muara Pahu, die verder stroomopwaarts 
liggen, veroverd. De eerst volgende stam stroomopwaarts is dan die van de 
Tunjung. De onderworpenheid van deze stam past dus in de opzet van het 
verhaal. Er is binnen Kutai nu nog een andere lezing bekend van dit 
verhaal over Puncen Karna, die nog sterker de macht en de verhevenheid 
van de Kutainese vorsten onderstreept. In deze versie wordt Puncen Karna 
als een gebrekkige man getekend, die door de tussenkomst van de vorst van 
Kutai genezing verkrijgt (40). Toen de schrijver van de kroniek het verhaal 
over Puncen Karna opnam in het geheel van zijn kompositie, waren de 
kontakten tussen Kutai en Tunjung wellicht al meer frekwent geworden. 
Maar dan bevinden we ons al in een andere periode, omdat Kutai toen al tot 
de islam was overgegaan. Dat er vroeger kontakten zijn geweest tussen 
Kutai en Tunjung, blijkt uit een belianplechtigheid voor zieken, die in het 
Oudkutainees gehouden wordt. Deze plechtigheid, die Sentiu genoemd 
wordt, heeft dezelfde kenmerken als andere belianplechtigheden voor 
zieken, die onder de Tunjung bekend zijn (41). De Hindoe-invloed heeft 
de Tunjung waarschijnlijk niet bereikt. 
De beide tijdperken van Hindoe-invloed, nl. die aan het begin van de 
vijfde eeuw en die van de veertiende eeuw, zijn aan de Bahau-stammen, die 
nu langs de Mahakam wonen, zeker voorbijgegaan. Deze zijn pas na 1700 
vanuit de Apo Kayan naar de Mahakam verhuisd. Wel treffen we langs de 
Mahakam vlak voor de stroomversnellingen tegenover Long Bagun een 
gebeeldhouwde stier in liggende houding aan. De horens zijn er afgeslagen. 
Dit beeld wijst op Hindoe-invloed. Maar volgens de overlevering van de 
bewoners langs de Mahakam, moet dit beeld afkomstig zijn uit Midden- of 
Zuid-Kalimantan en meegebracht zijn door een aantal rondtrekkende 
mensen. Dit beeld heeft dan ook geen betekenis gekregen binnen de adat 
van de Bahau-Dajak. Zo hebben zij ook enkele Hindoe-namen 
overgenomen, zoals Seng Yaang (Sang Yang), de geest van het water, en 
Juwataa' (Dewata), een geest met een misvormd voorkomen. Het betreft 
hier alleen overname van namen, waarschijnlijk via de stammen van 
Midden-Kalimantan, zonder dat de hindoeïstische inhoud ervan wordt 
overgenomen. 
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Ik meen dat we een tegenstelling mogen maken met sommige 
stammen van Midden-Kalimantan, waar de Hindoe-invloed groter is. Op 
de eerste plaats kunnen we opmerken, dat Banjarmasin meer onder 
invloed gestaan heeft van Java. Kontakten tussen Banjarezen en Javanen 
zijn veel frekwenter geweest in de loop van de geschiedenis. Bij sommige 
stammen van Midden-Kalimantan is een Hindoe-invloed aanwijsbaar in de 
naam van de godheid Maha Batara (42). Verder kennen enkele 
onderafdelingen van de Maanyanstam de gewoonte om de beenderen van 
de overledenen te verbranden, een plechtigheid, die ijambè genoemd 
wordt (43). Enerzijds heeft deze plechtigheid veel overeenkomsten met de 
dodenfeesten, door de meeste stammen van Midden-Kalimantan tiwah 
genoemd. Het gaat hierbij om een herbegrafenis, die gehouden wordt 
enkele jaren na de eerste begrafenis. De beenderen van de overledenen 
worden dan schoongemaakt en in aarden vazen begraven. Bij enkele 
onderafdelingen van de Maanyan-stam worden dan de beenderen 
verbrand. Fr. UKUR konstateert, dat hier duidelijke invloed van het 
hindoeïsme aanwezig is. Van de Maanyan en enkele andere stammen van 
Midden-Kalimantan wordt aangenomen, dat zij vroeger meer zuidwaarts 
woonden in het gebied, dat nu Hulu Sungai heet en tot de provincie 
Zuid-Kalimantan behoort. Ook bij sommige stammen van West-Kali-
mantan is lijkverbranding bekend (44). In Oost-Kalimantan worden soms 
alleen de lijken van melaatsen verbrand. 
3. Islam-invloed. 
3.1 De komst van de islam. 
We keren nu terug naar het verhaal van de Sihilah Kutai. Hoewel ook 
de komst van de islam en de eerste verbreiding ervan verteld wordt in de 
vorm van een mythologisch verhaal, bevat dit gedeelte zeker meer 
historische gegevens dan het eerste gedeelte. Wanneer we deze 
mythologische elementen buiten beschouwing laten, ziet de kern van het 
verhaal er als volgt uit: 
Tijdens de regering van Raja Makula komen twee islamieten vanuit 
Ujung Pandang, waar het volk reeds tot de islam bekeerd was, naar Kutai 
(45). De eerste wordt Tuan di Bandang genoemd. Hij blijft slechts korte 
tijd in Kutai, omdat hij terug gaat naar Ujung Pandang na gehoord te 
hebben, dat het volk daar is terug gevallen in het ongeloof. De ander, Tuan 
Tunggang Parangan, vestigt zich te Kutai. Hij onderricht Raja Makula over 
de islam, waarbij in het verhaal de nadruk valt op het paradijs, dat alleen 
toegankelijk zal zijn voor de gelovigen na de dood, terwijl de ongelovigen 
die varkensvlees eten door God met de hel gestraft zullen worden. Raja 
Makula, die overtuigd is van zijn magische krachten, geeft zich niet meteen 
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gewonnen en daagt de leraar uit, om te bewijzen, dat de kracht van de islam 
groter is. Hij voegt daaraan toe, dat als zijn kracht overtroffen wordt door 
de kracht die God de leraar heeft gegeven, hij zich zal bekeren. Daarna 
volgt er een krachtmeting tussen hen beiden, beschreven in enkele 
mythologische verhalen. De kracht van de leraar blijkt groter te zijn dan die 
van de vorst. Samen met zijn volk komt hij tot de overtuiging, dat wanneer 
zij zich niet bekeren tot de islam, zij niet gelukkig zullen worden. Raja 
Makuta vraagt de leraar om een kort uitstel, zodat iedereen de tijd heeft 
de varkens te slachten en het ingemaakte varkensvlees in de aarden potten 
eerst op te maken. Zij krijgen het gevraagde uitstel en er wordt een groot 
feest gevierd. Daarna bouwen zij een langgar of gebedshuisje. De vorst 
wordt dan als eerste onderricht in de leer van de islam; daarna volgen de 
prinsen en rijksgenoten en ten slotte het volk. 
Het verhaal gaat dan verder met de mededeling, dat de islam zich 
uitbreidde langs de Mahakam tot Loa Bakung (46); verder langs de zee 
naar het noorden tot Kaniungan, Manubar dan Sangkulirang en langs de 
zee naar het zuiden tot Balikpapan. De plaatsen die niet uit eigen beweging 
tot de islam overgingen, werden met geweld gedwongen. De tijd, die 
daarop volgt, wordt dan beschreven als een tijd van voorspoed. Na zijn 
bekering trouwt Raja Makuta met Ratu Agung. Korte tijd later trouwt ook 
de rijksbestuurder Raden Wijaya met een dochter van Pernata Alam, die 
een kleinzonn is van Puncen Karna. Van deze huwelijken wordt gezegd, dat 
het de eerste huwelijken waren, die op islamitische wijze gesloten werden. 
Op het eind van zijn leven liet Raja Makuta een moskee bouwen. De bouw 
wordt beschreven als een meesterwerk, vanwege het mooie snijwerk. Toen 
hij stierf werd zijn lijk niet meer in een tajau of grote stenen vaas bijgezet, 
maar op „een behoorlijke manier" begraven (47). 
Aji di Langgar wordt zijn opvolger. Bij zijn huwelijk wordt opnieuw 
een nieuw islamitisch element uitdrukkelijk vermeld, nl. dat hij vier 
vrouwen trouwde. Verder volgt dan de mededeling, dat de prinsen zich niet 
bovenstrooms mogen vestigen aan de Mahakam. Dit naar aanleiding van 
de moord op een broer van Aji di Langgar door de bewoners van Muara 
Pahu. Ook wordt meegedeeld, dat de Bajau von Bontang lijfeigenen 
geworden zijn, omdat zij een andere broer van de vorst de haren hebben 
afgesneden, toen hij bij hen op bezoek kwam (48). 
Aji di Langgar wordt opgevolgd door Sinum Panji Mendapa Ing 
Martapura. Onder zijn bestuur is Kutai zo machtig, dat hij zijn rijk gaat 
uitbreiden door op te trekken tegen het rijk Mulawarman. Deze strijd 
wordt zeer uitvoerig beschreven en ook deze episode zit weer vol met 
mythologische elementen. Sinum wint deze strijd. Daarna onderwerpt hij 
al de landen van de bovenloop van de Mahakam en legt deze jaarlijkse 
schattingen op. 
Met het verhaal over de strijd tegen het rijk eindigt de vertelling van de 
Silsilah Kutai. Wat daarnag nog volgt is alleen maar een opsomming van de 
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namen van de latere vorsten, die later is toegevoegd. Na de inlijving van het 
rijk van Mulawarman wordt de volledige naam van Kutai: Kutai 
Kartanegara Ing Martapura (49). 
Wat betreft de datering van de regeringsperioden van de vorsten 
tasten we in het duister. S. W. TROMP heeft een aantal van deze vorsten 
proberen te dateren. Zijn dateringen zijn onbetrouwbaar, omdat hij de 
reizen die vermeld worden in de Silsilah Kutai als historische 
gebeurtenissen ziet. Hij neemt dan de jaartallen van de vorsten van 
Majapahit als uitgangspunt (50). De eerste vorst dateert hij rond 1400. A. 
DAHLAN en M. ASLI AMIN dateren de eerste vorst van 1300 tot 1325 
(51). Zeker is, dat Kutai reeds bestaat in het begin van de veertiende eeuw, 
anders zou het rijk van Majapahit geen aandacht geschonken hebben aan 
deze streek, maar of de eerste vorst gedateerd kan worden aan het begin van 
de vertiende eeuw is erg twijfelachtig. De regeringsperioden, die de 
Indonesische schrijvers vermelden zijn veel te lang. Voor de derde, vierde, 
vijfde en zesde vorst geven zij respektievelijk 50, 55, 50 en 75 regerings-
jaren aan. 
Toen in 1635 de eerste Nederlanders in Kutai kwamen, regeerde daar 
Raja Sinum. Onder zijn regering werd het rijk uitgebreid. Zijn voorganger 
Raja Matuka, die tot de islam overging, zal dus geregeerd hebben rond 
1600. Het is niet waarschijnlijk dat de vorst zelf als eerste overgegaan zal 
zijn tot de islam. Men mag gevoeglijk aannemen, dat hij zich pas bekeerd 
heeft, nadat reeds velen van zijn onderdanen tot de islam waren 
overgegaan. Schenken we ook aandacht aan de vermelding, dat de beide 
islamitische leraren naar Kutai kwamen, nadat Ujung Pandang pas tot de 
islam was overgegaan, dan kunnen we de komst van de islam binnen Kutai 
dateren rond 1575. De bekering van de vorst zal dan plaats gehad hebben 
in het begin van de zeventiende eeuw. Rond 1625 gaat Muara Kaman 
geleidelijk tot de islam over. Verder kunnen we met zekerheid zeggen, dat 
in 1672 een groot gedeelte van de bevolking van Kota Bangun tot de islam 
is overgegaan. In dat jaar maakte Paulus de Bock een reis naar Kutai en 
Berau. In zijn rapport vermeldt hij, dat de vorst van Kutai toen te Kota 
Bangung verbleef (52). Als de vorst toen te Kota Bangung verbleef, moet 
de uitbreiding van de islam tot aan Kota Bangun dus plaats gehad hebben 
voor het jaar 1671. 
Volgens een studie van de islamitische fakulteit te Samarinda, zou 
Tuan Tunggang Parangan, ook genoemd Maulana Syekh Muammad Yusuf 
bin Addullah Muhassin Hidayatullah Tajul Halawatiyah, pas rond het jaar 
1652 naar Kutai zijn gekomen en Tuan di Bandang rond het jaar 1658 (53). 
Bronnen worden in deze studie niet vermeld. Veel jaartallen in deze studie 
van de islamitische fakulteit van Samarinda zijn niet betrouwbaar. 
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3.2 Konsolidade van de islam. 
Het gedeelte van de Silsilah Kutai, dat de komst en de eerste 
uitbreidingen van de islam beschrijft, is doortrokken van het oude 
mythische denken. Pas na geruime tijd wordt de oude adat langzamerhand 
vervangen door de voorschriften en de instellingen van de islam. 
Behalve de Kutainezen worden ook de Buginezen en Banjarezen 
onder de Haloq gerekend. De banjarezen, die zich in Kutai hebben geves-
tigd, verschijnen meer als individu en hebben zich vermengd met de Kutai-
nezen. Van een grote groepsgewijze transmigratie of verhuizing is geen 
sprake, al mogen we veronderstellen dat wellicht in de tijd van de Banjarese 
oorlog ( 185 9 -1863) de toeloop naar Kutai groter is geweest. Anders is het 
gesteld met de Buginezen, die in groten getale naar Kutai kwamen en hun 
groepskarakter hebben bewaard. Ofschoon er ook een vermenging heeft 
plaats gevonden met de Kutainezen, treffen we tot nu toe nog steeds 
afzonderlijke Buginese wijken en kampongs aan. Vooral de Buginezen 
hebben veel bijgedragen tot de stabilisatie en de uitbreiding van de islam 
binnen Kutai. De Buginezen staan bekend als initiatiefrijke handelaren. 
De kontakten tussen Kutai en de handeldrijvende Buginezen dateren 
al van voor 1600. In 1635 krijgt Gerrit Thomassen Pool de opdracht van de 
V.O.C, om de handeldrijvende Javanen en Buginezen de toegang tot Kutai 
te ontzeggen (54). De handel met Kutai wordt alleen toevertrouwd aan de 
Banjarezen en Nederlanders. Deze opzet mislukt totaal. Het jaar 1668 
wordt algemeen gezien als het jaar van de eerste definitieve vestigingen van 
de Buginezen binnen Kutai. Aanvankelijk woonden zij alleen in Samarinda 
(55). Pas later hebben zij zich ook gevestigd te Tenggarong en in plaatsen 
verder stroomopwaarts. In het begin namen de Buginezen een eigen plaats 
in binnen Kutai. Zij kozen een eigen bestuurder, die de titel voerde van 
Pua Adu. Hij werd gekozen door de kepala manang, de familiehoofden. De 
keuze moest daarna bekrachtigd worden door de vorst van Kutai. Zijn 
bevoegdheid ging niet verder dan het recht tot bekrachtiging van de 
keuze. De vorsten hadden dan ook weinig zeggingsmacht over de 
Buginezen, omdat het praktische bestuur en de rechtsmacht in hun eigen 
handen was. Zij vormden feitelijk een klein republiekje binnen Kutai. 
Geleidelijk aan groeit de macht van de vorsten van Kutai, die een heffing 
gingen eisen voor in- en uitvoerrechten. De Buginezen waren van hun kant 
bereid de vorsten te helpen bij gewapend optreden tegen zeerovers. Zij 
bewezen daarbij de vorsten grote diensten. Bij dergelijke gelegenheden 
schonk de vorst van Kutai eretitels aan de meest prominente strijders. Dit 
werd aanleiding tot tweedracht tussen de getitelden enerzijds en 
anderzijds de Pua Adu en de kepala manang. De eersten beschouwden zich 
als een bevoorrechte stand. Bij meningsverschillen deden zij een beroep op 
de vorst van Kutai. Op deze manier groeide zijn macht en zeggingsschap 
over de Buginezen. Rond 1860 hebben dergelijke onderlinge twisten ertoe 
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aanleiding gegeven, dat de vorst van Kutai een eigen vertegenwoordiger 
benoemde als hoofd van de politie in Samarinda. De tweede figuur die als 
zodanig optrad, was een handelaar afkomstig van West-Kalimantan. Hij 
behoorde tot het vorstenhuis van Pontianak en was van Arabisch-Buginese 
afkomst. Met veel energie trad hij op, zodat de macht van de Pua Ada 
steeds minder werd. Bij de eerst volgende vakature werd dan ook geen 
nieuwe Pua Adu meer gekozen. Korte tijd later werden ook de funkties van 
de kepala manang afgeschaft. Daarmee kwamen alle funkties in de handen 
van ambtenaren, die door de vorst van Kutai zelf werden benoemd. Zo 
kwam er een einde aan de zelfstandigheid van de Buginezen en werden zij 
gewone onderdanen van de vorst van Kutai (56). 
De vestiging van de handeldrijvende Buginezen is niet zonder 
betekenis voor Kutai. Zij brachten de handel op gang in Oost-Kalimantan. 
Zij kozen daartoe strategische punten langs de rivieren, waar zij 
bosprodukten konden opkopen of ruilen tegen handclsprodukten. Via de 
handel en de kontakten, die zij daardoor kregen met de plaatselijke 
bevolking, hebben zij veel bijgedragen tot de uitbreiding van de islam 
binnen Kutai. 
Tot 1732 woonden de vorsten van Kutai dicht bij de monding van de 
Mahakam, in de buurt waar nu de huidige plaats Kutai Lama (Oud-Kutai) 
ligt. In 1732 vond de verhuizing plaats naar Pamarangan, nu Jembayan 
geheten, een plaats die enkele kilometers stroomopwaarts ligt boven 
Samarinda. Maar ook deze plaats bleek nog niet veilig genoeg te zijn voor 
de zeerovers, de Solok uit de Filippijnen. Op aansporing van de Bugincse 
hoofden had in 1782 een nieuwe verhuizing plaats naar het huidige 
Tenggarong. Deze laatste verhuizing vond plaats onder het bestuur van Aji 
Imbut Muhammad Muslihuddin. Tot dan toe was Tenggarong een kleine 
kampong, genaamd Tepian Pandan. Als bestuursplaats werd Tenggarong 
steeds groter en aanzienlijker (57). 
De oude hofadat van Kutai bleef voor een gedeelte behouden, ook al 
nam Mohammad Indris (1732 - 1739) de titel sultan aan. De islamwetten 
werden geleidelijk aan belangrijker, maar magisch-religieuzc gebruiks-
voorwerpen van vroeger werden nog lange tijd in ere gehouden. De islam 
heeft tot op heden toe het oude volksgeloof niet kunnen verdringen. 
Het geloof en de angst voor geesten en taboes is bij de grote massa voort 
blijven leven. Ter illustratie geven we een krantenbericht uit 1975: „De 
plaatselijke bevolking van de kampong Belore bij Sebulu meent lastig 
gevallen te worden door een hantu (een boze geest), die rond de kampong 
zwerft. Zowel overdag als 's nachts komt de hantu vruchten stelen van de 
fruitbomen ter plaatse. Deze hantu zou volgens het zeggen van de plaat-
selijke bevolking op een orang oetang lijken." De journalist voegt aan dit 
bericht toe, dat deze zogenaamde hantu waarschijnlijk een zeer oude orang 
oetang is, die niet meer in staat is voedsel te zoeken in de bossen en daarom 
naar de fruitbomen in de kampong komt (58). Zelf heb ik meerdere keren 
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gekonstateerd, dat islamieten een belianplechtigheid laten houden voor 
zieken. Natuurlijk zijn deze en andere synkretistische gewoonten een 
doorn in het oog van de orthodoxe islamiet. 
33 De verhouding Dajak - Haloq 
Rond 1800 gaat ook een klein gedeelte van de bewoners van Muara Pahu 
tot de islam over. Hiervoor hebben we een getuigenis van John DALTON, 
die deze streek in 1828 heeft bezocht. Hij schrijft, dat de bevolking van dit 
plaatsje 3000 zielen telt, waarvan tweederde Dajak zijn. Verder vermeldt 
hij, dat onder de meeste woningen een varkensstal is. Negentien jaar later, 
in 1847, heeft H. von DEWALL deze plaats bezocht. Hij noteerde in zijn 
aantekeningen onder 20 mei 1847: „Slechts een klein gedeelte van de 
bevolking van Muara Pahu rekent zich tot de islam, de meeste inwoners 
zijn heidenen, zonder evenwel tot een van de dajakse stammen te 
horen" (59). 
S. W. TROMP is van mening, dat J. DALTON zich vergist in de 
typering, dat tweederde van de inwoners van Muara Pahu Dajaks zouden 
zijn. Hij meent dat H. von DEWALL gelijk heeft met te zeggen, dat zij niet 
tot één van de Dajak-stammcn gerekend kunnen worden. Volgens zijn 
mening heeft J. DALTON deze konklusie getrokken, omdat deze 
bewoners een cawat of lendendoek droegen, zoals de Dajaks. S. W. 
TROMP noemt de dajak „de aborigines" van Kalimantan en plaatst hen 
tegenover de bevolkingsgroep, die in historische tijden daarheen 
geïmmigreerd is. Verder schrift hij: „Om uit te maken of een stam al af 
niet Dajaks is, kan noch de godsdienst, noch de lendengordel beslissen, 
wel de overleveringen en de taal. Immers waren de Koeteinezcn der 
Benedenlanden eertijds ook heidenen en gekleed met lendengordel; toch 
waren zij daarom niet minder immigranten" (60). 
Tegenwoordig noemt men de bewoners van Muara Pahu en omgeving 
Kutainees. De islam en de eerbied voor het vorstenhuis van Kutai zijn de 
bindende faktoren geworden, die een aantal stammen tot een eenheid heeft 
samengebonden. Kutainees is in deze zin geen benaming voor een stam of 
een volk, maar een staatkundig begrip: nl. bewoners van Oost-Kalimantan 
binnen het direkte gezagsgebied van de vorsten van Kutai. De dajak 
gebruiken hiervoor de benaming Haloq, waarbij, zoals we in de eerste 
paragraaf gezegd hebben, het aksent valt op de religieuze binding. 
Voordat de islam en de eerbied voor het vorstenhuis de bindende faktoren 
werden, bestond de bevolkingsgroep die nu Kutainees genoemd wordt, 
uit verschillende stammen. In de Silsilah Kutai zien we bijvoorbeeld, dat de 
inwoners van het rijk van Mulawarman gezien worden als een volk met een 
eigen adat. Zeker is, dat S. W. TROMP en H. von DEWALL de beide 
grote bevolkingsgroepen, Dajak en Haloq, te sterk tegenover elkaar 
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plaatsen. Het gebruik van de term „aborigines" voor de Dajak tegenover 
de Haloq is niet juist, zoals we in de eerste paragraaf hebben gezien. Ook de 
Dajaks behoorden tot de immigranten. Bovendien leeft bij vele Kutainezen 
de overtuiging, dat zij voor de overgang tot de islam een stam waren, die 
nauw verwant was aan de stam van de Tunjung-Dajak. 
In verband hiermee keren we terug naar het verhaal over Puncen 
Karna, de Tunjung-vorst, die naar Kutai komt om te vragen of hij zich met 
zijn volk mag vestigen in Kutai. Ook onder de Tunjung zelf is deze naam 
bekend, maar in hun traditie speelt hij een andere rol dan in het verhaal van 
de Silsilah Kutai. Het verhaal, dat ik opgetekend heb onder de Tunjung 
luid als volgt: 
Vanaf de eerste mens, Taman Rikung tot aan het geslacht van Tobeng, 
was de samenleving onder de mensen nog niet geordend. Omdat er steeds 
meer onenigheid kwam tussen de mensen, werd het noodzakelijk, dat er 
vorsten kwamen. Dit geschiedde als volgt: Tobeng had twee kinderen: een 
zoon die Tabonek heette en een dochter, die Sunak werd genoemd. Nadat 
zij getrouwd waren, krijgt het gezin Tabonek een kind, dat Sengkareak 
genoemd wordt. Ook het gezin van Sunak krijgt een kind, dat de naam 
Pemuduk gegeven wordt. Sengkareak gaat later in Engkalang wonen en 
trouwt daar, terwijl Pemuduk zich vestigt in Belong Manguk Haji in de 
streek Londong waar ook hij trouwt. Beide gezinnen kregen op 
wonderbare wijze een kind. Pemuduk, die op jacht ging, bracht op een dag 
een stuk bamboe mee naar huis, omdat zijn hond niet met hem naar huis 
wilde als hij dat stuk bamboe niet meenam. Acht dagen later sprong de 
bamboe open en zag men een klein meisje te voorschijn komen, dat de 
naam Mok Manar Bulan kreeg. In dezelfde tijd vindt ook te Engkalang een 
wonderbare gebeurtenis plaats. Een kind wordt uit de hemel neergelaten 
en plotseling hoort Sengkareak een stem die zegt: „Wanneer je het niet 
aanneemt zul je sterven; wanneer je het wel aanneemt zul je leven." 
Sengkareak besloot het kind aan te nemen en het te verzorgen tot het groot 
geworden zou zijn. Dit kind, een jongen, kreeg de naam: Tulur Aji Jangkat, 
dat wil zeggen: „hij die uit de hemel is neergelaten". Nadat deze beide 
kinderen volwassen zijn geworden, trouwen ze met elkaar. Dit huwelijk 
vond plaats te Benaliq, de streek die nu Sendawar heet. Zij kregen vier 
kinderen: Ulas Guna, Jeliban Bena, Nara Guna en Puncen Karna. Deze 
kinderen werden later de eerste vorsten. Ulas Guna werd de vorst van de 
Tunjung, Jeliban Bena van de Bahau, Nara Guna van de Modang, terwijl 
de jongste, Puncen Karna, door zijn vader werd verdreven. Hij werd de 
vorst van Kutai. Op deze wijze heeft de samenleving zijn vorsten 
ontvangen, zodat de mensen voortaan op een geordende wijze zouden 
kunnen samenleven. Maar toch ontstonden er opnieuw twisten, omdat de 
vorsten de vraag gingen stellen, wie van hen de eerste en belangrijkste zou 
zijn. Zo probeerde de een de ander te onderwerpen. Er ontstonden twisten 
en oorlogen onder hen, onder hun kinderen en kleinkinderen. Het 
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hoogtepunt van de strijd vond plaats, toen Tunjung bestuurd werd door 
Ratu Angin. Zij verdedigde haar gebied met alle macht. Maar nadat haar 
man, die opperbevelhebber was, sneuvelde in de buurt van Kota Bangun, 
werden de Tunjung overwonnen en moesten zij het gezag van Kutai 
erkennen (61). 
Dit verhaal is bijna hetzelfde als dat uit de Silsilah Kutai, waar de 
geboorte van de Kinderen, die het ouderpaar worden van de eerste vorst, 
beschreven wordt. Allen de plaats- en persoonsnamen zijn verschillend. 
Toch heeft het verhaal, zoals dat door de Tunjung verteld wordt, een totaal 
andere strekking, dan het verhaal in de Silsilah Kutai. De Tunjungse versie 
geeft primair een verklaring over het onstaan van het koningschap en 
sekundair een verklaring over het feit, dat de Tunjung-stam de 
soevereiniteit van Kutai moest erkennen. In het verhaal van de Silsilah 
Kutai gaat het er om het vorstenhuis zo verheven mogelijk voor te stellen, 
zodat de mensen gehoorzaam en trouw zijn aan de vorst. Dat de Tunjungse 
versie van jongere datum is, wordt duidelijk uit de situatiekening, die het 
verhaal geeft. In het verhaal van de Silsilah Kutai wordt Puncen Karna 
ontvangen als vorst. Wel is er sprake van een zekere onderwerping, omdat 
hij vraagt zich binnen Kutai te mogen vestigen. Maar hij blijft toch 
beschouwd worden als een vorst. Ook worden er enkele huwelijken 
beschreven tussen de beide dynastieën. In de Tunjungse versie eindigt het 
verhaal met de verklaring over de onderworpenheid aan Kutai. Deze 
situatietekening is van latere datum. Hier is geen sprake meer van 
vriendschappelijke relaties, zoals in het verhaal van de Silsilah Kutai. Met 
andere woorden, dit verhaal in zijn Tunjungse versie is pas ontstaan in de 
tijd, dat Kutai zijn macht had uitgebreid tot ver in het binnenland. 
De eerste vermelding van de naam Kutai, die, zoals we gezegd hebben, 
wordt aangetroffen in de Negarakertagama, zang 13 en 14, wordt 
gespeld: Tunjung Kutè (62). Welke uitleg moet hieraan gegeven worden? 
J. BRANDES wil een leesteken plaatsen tussen Tunjung en Kutè. Volgens 
hem zouden zowel Kutai als Tunjung tot Majapahit behoord hebben (63). 
Ook MOHAMMAD ASLI AMIN volgt de verklaring van J. BRANDES 
(64). Dit is moeilijk aan te nemen als hier onder Tunjung het huidige 
Tunjung-gebied verstaan moet worden, omdat in die tijd tussen Kutai en 
Tunjung nog enkele andere rijkjes lagen, waaronder dat van Mulawarman, 
dat een autonoom gebied was. Dat de schrijver van de Negarakertagama 
een komma vergeten zou zijn, lijkt mij niet waarschijnlijk. Als we op de 
overtuiging van vele Kutainezen afgaan, die menen dat de oorspronkelijke 
bevolking van Kutai verwant is geweest met de Tunjung, dan is de verbin-
ding Tunjung Kutè ook te verklaren. De historische bindingen tussen Kutai 
en Tunjung zijn veel sterker dan die tussen Kutai en de Bahau, Modang en 
Kenya, die in de veertiende eeuw nog in de Apo Kayan woonden en pas na 
1700 verhuisd zijn. Volgens de overlevering van de Kutainezen zouden 
er vroeger vijf stammen bestaan hebben binnen het huidige Kutai, nl. 
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a. Puak Pantun, die hun woongebied hadden tussen Muara Kaman 
en Muara Ancalong. 
b. Puak Punang, die hun woongebied hadden tussen Kota Bangun en 
Muara Muntai. 
с Puak Pahu, die de streek rond Muara Pahu bewoonden. 
d. Puak Tulur Dijangkat, die gesitueerd worden in het huidige 
Tunjung-gebied rond Melak. 
e. Puak Meianti, die de streek bewoonden tussen Kutai Lama en 
Tenggarong (65). 
Van deze stammen zijn er later vier in zijn geheel tot de islam overgegaan. 
Terwijl van de vijfde stam, de Puak Tulur Dijangkat, slechts een gedeelte 
tot de islam bekeerd is. De groep die niet overging tot de islam wordt nu 
Tunjung genoemd. Wellicht is de naam Tunjung oorspronkelijk de naam 
van de stammengroep, die vijf verschillende onderafdelingen heeft gekend. 
Zo wordt dan de schrijfwijze Tunjung Kutè aanemelijk. 
J. MALLINCKRODT, die de samenhang tussen de stammen op 
Kalimantan uitvoerig heeft bestudeerd, zegt met betrekking tot de 
Tunjung-stam: „De Toendjocng breng ik bij de Lawangan onder, hoewel 
een nauwkeurig onderzoek van deze stam om zekerheid te krijgen, of de 
plaatsing juist is, noodzakelijk is" (66). Heden volgen de Tunjung in grote 
lijnen de adat van de Benua, die nauw verwant is met de Lawangan. Op het 
ogenblik kan niet meer achterhaald worden of dit historisch altijd zo 
geweest is. Onder de Tunjung zelf heerst de opvatting, dat de adat die zij 
nu volgen, niet hun eigen oorspronkelijke adat is. De mogelijkheid bestaat, 
dat juist, omdat grote groepen van deze stam tot de islam overgingen, de 
kleine rest geleidelijk aan meer toenadering zocht tot de adat van de Benua 
en Lawangan. Als minoriteit zijn zij beïnvloed door de adat van de Benua. 
Het voorbehoud, dat J. MALLINCKRODT maakt om geen absolute 
uitspraak te doen over het stammen-verband tussen de Tunjung en de 
Lawangan, krijgt dus wel meer betekenis in het licht van bovenstaande 
opmerkingen. Alles wijst er dus op, dat er tussen Kutai en Tunjung een 
historische band geweest moet zijn. De minoriteit, die vast bleef houden 
aan de overleveringen van de voorouders en niet overging tot de islam, 
werd steeds sterker geïsoleerd. 
Zoals gezegd was rond het midden van de vorige eeuw nog pas een 
klein gedeelte van de bevolking van Muara Pahu tot de islam overgegaan. 
Enkele uren stroomopwaarts boven Muara Pahu, zowel langs de Mahakam 
als langs de rivier de Pahu, treffen we heden de eerste Dajak-kampongs 
aan, die behoren tot de Tunjung, Benua en Bentian. In dit grensgebied 
tussen Dajak en Haloq treffen we een aantal kampongs aan, die 
gedeeltelijk islamitisch en gedeeltelijk Dajaks zijn. In dit grensgebiet zet de 
invloedsfeer van de islam zich nog steeds voort. Verder stroomopwaarts 
langs de Mahakam treffen we nog enkele islamitische plaatsen aan, zoals 
Melak en Long Iram. Melak was oorspronkelijk een Tunjung-kampong. 
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Omdat deze plaats centraal gelegen is, werd het de hoofdplaats van een 
subdistrikt en kreeg een gemengde bevolking. Ook een aantal handelaren 
vestigden zich daar. Door de invloed van deze nieuwe bewoners, ging de 
oorspronkelijke bevolking rond 1900 over tot de islam. Long Iram ligt 
verder stroomopwaarts midden in het Dajak-gebied. Deze plaats is pas 
gesticht na 1900. Het is een handelsplaatsje, waarvan de bewoners 
afkomstig zijn uit de streken benedenstrooms. Onder andere heeft zich een 
groep Buginezen daar gevestigd. Ook Long Iram is een hoofdplaats van 
een subdistrikt. Vanuit deze plaatsen breidt de islam zich nog uit, zij het 
in zeer geringe mate. Door de uitbreiding van de islam is de bevolkingsgroep 
van de Haloq steeds groter geworden en de bevolkingsgroep van de Dajak 
steeds kleiner. Deze ontwikkeling zou zich doorgezet hebben, als niet kort 
na 1900 de katholieke missionering begonnen was met de evangelisatie 
onder de Dajaks. 
3.4 Dajaks, die Haloq worden. 
Voor we nagaan in hoeverre de islam de Dajak-kultuur beïnvloed 
heeft, willen we in het kort de motieven bespreken, die de Dajaks bewogen 
hebben tot de islam over te gaan en waarom anderen de islam afweerden. J. 
E. GARANG geeft in zijn studie over Midden-Kalimantan drie motieven 
aan: ekonomisch motief, religieus motief en politiek motief, die een rol 
speelden bij de overgang tot de islam (67). Deze drie motieven zijn niet 
zonder meer van elkaar te scheiden. Men kan spreken van ekonomische 
motieven in die zin, dat de hogere welstand van de islamitische handelaar 
de Dajak aantrekt. Maar ook hierin speelt het religieuze motief de hoofdrol. 
De handelaar noemt zich als islamiet een gunsteling van God, die een agama 
(godsdienst) heeft, terwijl de Dajaks die geen agama hebben domme 
heidenen zijn, die niet door God begunstigd worden. Deze gedachtengang 
sluit nauw aan bij die van de Dajaks, die vanuit hun traditie rijkdom en 
welvaart zien als een zegen van de geesten, terwijl armoede, mislukking van 
de oogst e. d. gezien worden als een straf of een gevolg van de toorn van de 
geesten. Wanneer offergaven geen verandering brengen in zijn 
noodlijdende situatie, is hij genegen een geloofwaardiger God te zoeken. 
Een ekonomische motivering treffen we vooral aan bij personen die 
ambtenaar willen worden. Daarnaast zijn er ook personen, die om zuiver 
religieuze redenen islamiet worden en hun overgang tot de islam als een 
werkelijke metanoia beleven. Een meer politiek gekleurd motief krijgt 
vooral na 1900 betekenis. Tegenover het christendom als de godsdienst 
van de kolonialen, wordt de islam gepreekt als de godsdienst van Indonesië 
(68). 
Verder zou ik hier nog willen noemen een socio-religieus motief. Het 
gemeenschapsideaal, dat de islam typeert en de gelovigen onderling bindt, 
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heeft ook de Dajak sterk aangesproken. De adatgemeenschap is 
hiërarchisch en autokratisch gestruktureerd en kende bovendien tot het 
einde van de vorige eeuw drie klassen: de hipui (adellijken), de panjin 
(vrijen) en dipen (onderhorigen). Maar hoewel de Dajak-gemeenschap 
verdeeld was in drie klassen, ligt het islamitische gemeenschaps-ideaal toch 
dicht bij het samenhorigheidsgevoel, dat in de Dajakse verwantschap zo 
sterk spreekt. In plaats van de samenhorigheid op grond van de 
verwantschap, komt bij de islamieten de samenhorigheid als leden van 
dezelfde ummat (geloofsgemeenschap). Geen andere godsdienst heeft dit 
gemeenschapsideaal zo sterk in praktijk gebracht als de islam. Sociale 
verschillen mogen geen belemmering zijn voor het geloofsideaal, ,,dat alle 
gelovigen broeders zijn", zoals de qur'an zegt (69). Of volgens de hadith: 
„De mensen zijn aan elkaar gelijk, zoals de tanden van de weverskam; er is 
geen verschil tussen Arabier en niet-Arabier, tenzij in de grootte van hun 
vreze Gods" (70). De islam verwerpt iedere scheidingsmuur tussen rassen 
en kuituren. De Dajaks hebben dit juist aangevoeld en verwoord in hun 
typering „Haloq worden". De Dajak houdt op Dajak te zijn als hij 
binnentreedt in de groete broederschap van de islam. 
Ook zou men kunnen spreken over een magisch-religieus motief, dat 
naar voren komt in de aantrekkingskracht van het Heilige Boek, 
Al-Qur'an. In de islamitische prediking worden de bezitters van het Heilige 
Boek geplaatst tegenover de volken die geen Heilig Boek bezitten. De 
Qur'an in de Arabische taal had een grote aantrekkingskracht op de Dajak, 
die vanuit hun traditie gehecht zijn aan sakrale voorwerpen (71). 
De overgang tot de islam, op het ogenblik praktisch alleen bij gelegen-
heid van een huwelijk tussen een islamiet en een Dajak, wordt vaak ver-
gemakkelijkt door de synkretische tendensen, waarover we al eerder 
gesproken hebben. 
De redenen, waarom andere Dajaks niet overgingen tot de islam, 
kunnen we als volgt samenvatten. De grote eerbied voor de oude, heilige 
traditie en de vrees straffen op te lopen als men zich niet houdt aan de 
adattraditie met zijn voorschriften, weerhoudt de Dajak om over te gaan 
tot een andere godsdienst. Ten tweede, hoewel de islam de gelijkheid 
preekt onder de leden van de ummat, geldt dit in de praktijk niet altijd voor 
de vrouw, terwijl in de Dajak-gemeenschap er gelijkheid bestaat tussen de 
rechten van de man en de vrouw. Bij verschillende stammen oefent de 
vrouw openbare funkties uit zoals het ambt van priesteres, wat in de islam 
nog ondenkbaar is (72); verder heeft zij ook recht deel te nemen aan de 
adatzittingen. Zo ook kan een Dajak alleen dan een tweede vrouw nemen 
als de eerste daartoe haar toestemming geeft. Ten derde, bepaalde 
islamitische verboden vindt de Dajak te zwaar, zoals bijvoorbeeld het 
verbod varkensvlees te eten. Varkensvlees beschouwt hij als een 
levensnoodzaak bij het karige menu. De varkensjacht is een van de meest 
geliefde bezigheden. Voor deze jacht heeft hij honden nodig, waaraan hij 
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dan ook erg gehecht is. Ten vierde, de verwantschapsband belemmert de 
overgang tot de islam: de Dajak weet dat hij als bekeerde niet meer aan de 
familiefeesten kan deelnemen, waardoor een breuk zou ontstaan met 
familieleden. Ten vijfde, vanwege de identiteit tussen stam en religie bij de 
Dajak, wordt het hiernamaals gezien als een plaats voor de overleden 
Dajak. Overgang tot een andere godsdienst betekent voor hem een breuk 
met zijn voorouders in het hiernamaals. Ten slotte voelt de Dajak zich niet 
aangetrokken tot de Haloq, die vanuit zijn religieus superioriteitsgevoel 
neerziet op de Dajak en zijn adat. In het maatschappelijke leven zoekt de 
Haloq weinig kontakt met de Dajak. In zijn zorg om niet onrein te worden, 
stoot de Haloq de Dajak herhaaldelijk. Ook het verschil in rechtspraak 
voor gelovigen en ongelovigen (73), en het verschil in de zwaarte van de 
opgelegde belastingen (74), hebben de tegenstelling tussen Haloq en 
Dajak verscherpt. Er valt dan ook overal een zekere spanning waar te 
nemen tussen de beide bevolkingsgroepen. 
3.5 Islam-invloed op de Dajak-kultuur? 
We hebben hierboven reeds opgemerkt, dat in de loop van de jaren de 
bevolkingsgroep van de Haloq steeds groter geworden is en die van de 
Dajak steeds kleiner. Onder de koloniale ambtenaren treffen we dan ook 
de gedachten aan, dat de Dajak-kultuur gedoemd ist om te verdwijnen: 
„Het is nu eenmaal de natuurlijke gang van zaken, dat de Dajak door de 
Maleier wordt verdrongen en het heeft geen zin dit proces tegen te houden" 
(75). Hoewel er na 1900 nog enkele kleinere groepen van Tunjung, Benua, 
Bentian en Bahau tot de islam zijn overgegaan, zijn er toch niet veel 
Dajaks meer die zich bekeren tot de islam. De tot de islam overgegane 
Dajaks beschouwen zich niet langer meer als Dajak. Vanwege deze 
radikale breuk tussen de bekeerden en niet-bekeerden en het loslaten van 
het stamverband door de bekeerden, bleef de adat van de Dajak-stammen 
vrijwel gevrijwaard van islamitische invloeden. De beide bevolkings-
groepen staan naast elkaar; er is onderling weinig sociaal verkeer. De 
genealogische band wordt vervangen door de territoriale band, de eenheid 
als ummat. De ummat verschijnt als een politieke, sociaal-ekonomische en 
religieuze eenheid, die weinig kommunikatie zoekt met de orang kafir (de 
heidenen). 
We hebben zo juist gezegd, dat de adat vrijwel geen invloeden heeft 
ondergaan van de islam. We moeten dit nader toelichten. Er is namelijk een 
zekere invloed op het godsbegrip bij de Tunjung, Benua en Bentian, waar 
de hoogste godheid Látala genoemd wordt. Hierin kan men de invloed van 
de islam onderkennen: Allah-ta-Ala. Maar ofschoon hier een naam wordt 
overgenomen, kan men niet zeggen, dat zij daardoor ook het godsbegrip 
van de islam hebben overgenomen. In de mythen verschijnt deze godheid 
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niet onder de naam Látala (76). De naam Látala gebruikt men 
hoofdzakelijk in gesprekken met buitenstaanders. De Bahau-stammen 
hebben deze naam niet overgenomen. Toch zou volgens sommige 
missionarissen ook daar sprake zijn van enige islam-invloed, omdat Tamai 
Tingai zo sterk benadrukt wordt als hoogste godheid, terwijl hij in de 
mythen naast andere geesten genoemd wordt. Bij verschillende riten 
worden in het begin acht geesten genoemd: nl. Tamai Tingai, Buring 
Hiring, Unyaang Tenagang, Tamai Aya, Inai Atu, Kasung Luthung, Bua' 
Kuwah en Uvang Waan (77). Tamai Tingai wil zeggen: de vader die van 
bovenuit neerziet. De aanspreektitel Tamai, dat vader betekent, wordt ook 
gebruikt voor sommige andere geesten, zoals we hierboven zien. Op grond 
hiervan zeggen sommige missionarissen, dat de Bahau onder invloed van 
het godsbegrip van de islam Tamai Tingai zijn gaan benadrukken als de 
hoogste godheid of als Allah (God), om daardoor meer respekt te 
ontvangen van de kant van de islamieten. Deze uitleg kunnen we in twijfel 
trekken. In het volgende hoofdstuk zullen we zien, dat Tamai Tingai 
inderdaad de hoogste godheid is. 
Het isolement van de Dajak-stammen in Oost-Kalimantan is sterker 
geweest dan op verschillende plaatsen in Midden-Kalimantan. In de vorige 
paragraaf hebben we gezegd, dat de invloed van Hindoe-Java sterker is 
geweest bij sommige stammen van Midden-Kalimantan. Dit geldt ook 
weer ten aanzien van de islam-invloed. In de streek Kota Waringin 
konstateerde ik, dat polygamie onder Dajaks veel voorkomt. Alle 
Dajak-stammen kennen een faktische monogamie. Zij kennen geen 
principiële monogamie, omdat in bepaalde gevallen, met goedkeuring van 
de eerste vrouw, een tweede erbij genomen mag worden; zo bijvoorbeeld, 
wanneer de eerste vrouw geen kinderen kan krijgen. In Oost-Kalimantan 
komt polygamie zeer weinig voor onder de Dajaks. Het zijn 
uitzonderingsgevallen. In de streek Kota Waringin blijft dit niet bij 
uitzonderingen; het is veel meer een algemeen gebruik. 
Samenvattend kunnen we zeggen, dat ten gevolge van de radikale breuk 
tussen bekeerden en niet-bekeerden de adat van de Dajak-stammen in 
Oost-Kalimantan vrijwel niet beïnvloed werd door de islam. 
4. Invloed van het koloniale bestuur. 
De invloed van de Chinese kuituur laten we hier buiten beschouwing. 
Zeker is, dat de Chinese kultuurstroom niet onderschat mag worden in heel 
Indonesië. Waarschijnlijk zijn er al voor onze jaartelling Chinezen op 
Kalimantan geweest (78). In het binnenland treffen we aarden vazen aan 
van Chinese oorsprong. Ook in de Silsilah Kutai is meerdere keren sprake 
van Chinese bezoekers. In latere tijd hebben de Chinezen weinig aandacht 
gehad voor het binnenland van Oost-Kalimantan. Pas na 1920 beginnen 
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Chinese handelsbootjes het binnenland te bezoeken. Voor heel Indonesië 
geldt, dat de Chinese immigranten te veel buiten de samenleving zijn 
blijven staan als een aparte kultuurgroep, die weinig voelde voor integratie. 
Vandaar dat de direkte kultuurinvloed veel minder is dan die van de 
Indisch-hindoeïstische en Arabische-islamitische kuituur (79). We gaan 
daarom nu over tot de bespreking van de invloed van het koloniale bestuur. 
4.1 Kutai. 
Nadat Vasco da Gama in 1498 voor het eerst de Indonesische eilanden 
had bereikt, volgden ook andere Portugese, en korte tijd later, Hollandse 
kooplui. Daardoor kwamen de Indonesische eilanden in aanraking met de 
westerse kuituur. Vooral na de oprichting van de Verenigde Oost-indische 
Compagnie in 1602, waarin alle eerder opgerichte compagnieën verenigd 
werden tot de éne V.O.C., die zich gesteund wist door de Staten-Generaal 
en namens de Staten-Generaal verbonden kon sluiten, oorlog kon voeren, 
land in bezit nemen en territoriaal gezag kon uitoefenen, werd de invloed 
van het Westen steeds groter (80). Java was het eerst aan de beurt om deze 
invloed te ondergaan, maar geleidelijk volgden ook de andere eilanden. 
Kutai bleef langer gespaard van direkte inmenging dan sommige andere 
sultanaten op Kalimantan. 
Het eerste kontakt met de V.O.C, dateert van 1635, zoals we reeds 
gezien hebben. In dat jaar zond de Compagnie enkele schepen naar Kutai 
en Pasir om de handeldrijvende Javanen en Buginezen te verdrijven (81). 
Verder moest Gerrit Thomassen Pool, die de leiding had van deze eerste 
expeditie, de vorst van Kutai, Sinum, eraan herinneren, dat de vorsten van 
Kutai en Pasir schatplichtig waren aan de sultan van Banjarmasin (82). De 
V.O.C, had juist enkele maanden te voren een kontrakt gesloten met de 
sultan van Banjarmasin, waarin werd opgenomen, dat de Compagnie de 
sultan zou helpen in zijn eisen ten opzichte van Kutai, Pasir en Berau. Deze 
expeditie levert uiteindelijk geen enkel resultaat op. De Compagnie 
ondervond veel moeilijkheden in Banjarmasin. Daardoor verslapte de 
aandacht voor Kutai, Pasir en Berau. De Buginezen ondervonden dan ook 
geen belemmeringen om zich in Kutai te vestigen. 
In 1671 kwam de onderkoopman Paulus de Bock naar Kutai en Berau 
om te proberen handelsbetrekkingen aan te knopen. Maar ook hij slaagt er 
niet in enig handelsvoordeel te bereiken (83). Twee jaar later in 1673 
volgde een nieuwe poging. Frans van Heys wordt naar Kutai gestuurd om 
onderhandelingen aan te knopen. In zijn rapport geeft hij een zeer negatief 
oordeel over de bewoners van Kutai (84). Daarna volgt er een tijd, waarin 
men weinig aandacht gehad schijnt te hebben voor Kutai. Vanaf 
ongeveer 1700 varen er af en toe boten vanuit Kutai en Pasir naar Ujung 
Pandang om daar handelswaren te verkopen (85). 
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Kutai bleef, evenals de andere sultanaten van Oost-Kalimantan, in 
deze tijd nog vrij van de inmenging van de Compagnie, die elders al veel 
vorsten aan zich verbonden had. De vorsten, die een kontrakt gesloten 
hadden met de V.O.C, genoten zelf vaak grote financiële voordelen. Dit 
kan misschien ook de reden geweest zijn, dat sultan Muhammad Idris in 
1739 zelf gezanten stuurt naar Semarang om daar met de vertegenwoor-
diger van de Compagnie handelsbetrekkingen aan te knopen (86). De 
Compagnie voelt daar veel voor, maar omdat Kutai een nog onbekend 
gebied is en anderzijds om de aanspraken van Banjarmasin te respekteren, 
wordt er geen kontrakt opgemaakt. Opnieuw gaat er een lange tijd over-
heen voor er nieuwe kontaktpogingen volgen. De Compagnie hield lang 
vast aan de fiktie, dat Banjarmasin het oppergezag uitoefende over heel 
Zuid-Oost-Kalimantan. Dit blijkt opnieuw weer uit een kontrakt van 
1756, waarin steun wordt toegezegd aan Banjarmasin om „de afgescheiden 
provincies" weer in te lijven (87). Pas na 1817 is men langzaamaan in gaan 
zien dat de sultanaten van Oost-Kalimantan in feite zelfstandige rijkjes 
waren. 
In 1825 wordt George Muller namens het intussen gevestigde 
Gouvernement naar Kutai gezonden om met de sultan een kontrakt te 
sluiten. Hoewel er een kontrakt werd opgemaakt, had dit in feite geen 
gevolgen. Na zijn bezoek aan de sultan, wilde G. Muller, ondanks de 
bezwaren van de sultan, een reis maken vanuit Tenggarong dwars door 
Kalimantan naar Pontianak. Onderweg wordt hij vermoord. De sultan 
geeft het bericht door aan het Gouvernement, dat G. Muller buiten het 
gebied van Kutai door Dajaks zou zijn overvallen en vermoord. 
J. DALTON geeft later een andere lezing. Deze engelsman verbleeft elf 
maanden in Kutai, vanaf december 1827 tot oktober 1828. Tijdens zijn 
verblijf, aldus zijn rapport, kwam hij te weten, dat G. Muller niet door de 
Dajaks, maar door de soldaten van de sultan zou zijn vermoord. 
J. DALTON zegt, dat hij zelf wist te ontsnappen en naar Java kon terug-
keren. Bij het Gouvernement bracht hij een verslag uit over „de ware toe-
dracht van de moord op G. Muller" (88). Pas de latere assistent-residenten 
van de Oosterafdeling, H. van DEWALL en S. С KNAPPERT, hebben de 
goede naam van de sultan kunnen rehabiliteren door te bewijzen, dat deze 
moord inderdaad plaats vond buiten het grondgebied van Kutai. Ook Dr. 
A. NIEUWENHUIS kreeg later tijdens zijn reis van Pontianak naar 
Samarinda nadere inlichtingen omtrent deze moord (89). J. DALTON 
rapporteerde verder, dat Kutai een gevaarlijk gebied was, niet veilig voor 
een Europese handelaar. Wel achtte hij het niet moeilijk om dit gebied 
onder het bestuur van het Gouvernement te brengen. In verband met de 
Java-oorlog (1825 - 1830) en de politiek om de status quo in de gebieden 
buiten Java te handhaven, ging het Gouvernement niet over tot een 
rechtstreekse bemoeienis met Kutai (90). Door de valse berichtgeving, 
zowel van Fr. HEYS als van J. DALTON groeide er wantrouwen tegen 
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Kutai, dat in 1844 aanleiding zou geven tot betreurenswaardige incidenten. 
De slechte naam van Kutai dringt zelfs door tot Maleisië, waar KADIR 
MUNSYI in zijn boek Hikayat Abdullah, dat dateert van rond 1850, niet 
zo'n positief beeld geeft over Kutai (91). 
Vanaf 1833 gaat het Gouvernement zich meer bemoeien met Berau. 
Rond 1800 was Bulongan met de Tidungse Landen afgescheiden van 
Berau (92). Rond 1830 sticht Raja Alan een zelfstandig sultanaat te 
Sambaliung, nu Tanjung Redep genaamd. De sultan van Berau te Gunung 
Tabur roept dan in 1833 de hulp van het Gouvernement in om de eenheid 
van het rijk te herstellen. In 1834 wordt Raja Alan naar Unjung Pandang 
verbannen, zodat de eenheid van het sultanaat weer wordt hersteld. In ruil 
voor deze hulp legt de sultan van Berau de eed van trouw af aan het 
Gouvernement. Daarmee krijgt het Gouvernement voor het eerst vaste 
voet op Oost-kalimantan. Korte tijd later, op 24. Juni 1837, legt ook de 
verbannen sultan van Sambaliung de eed van trouw af en mag terugkeren 
op voorwaarde, dat hij vazal blijft van de sultan van Berau. Maar aan deze 
afspraak houdt hij zich niet. In 1844 wordt hij door het Gouvernement als 
zelfstandig vorst erkend (93). 
Het jaart 1844 wordt ook het keerpunt in de geschiedenis van Kutai en 
niet lang daarna zullen de eerste invloeden van het Westen zich ook doen 
gelden op de Dajak-kultuur. In de maand februari 1844 bracht de 
Engelsman James Erskinc Murray, die met twee schepen de Mahakam 
opvoer, een bezoek aan de sultan van Kutai. Murray stelt een aantal 
buitengewone eisen, waarop de sultan weigert in te gaan. Wellicht wilde 
Murray naar het voorbeeld van James Brooke vorst van Kutai worden. 
James Brooke had in Serawak een dynastie weten te vestigen. Murray bleef 
zijn eisen handhaven en beledigde de sultan door zich niet aan de adat te 
houden. Uiteindelijk ontstond er een gevecht, dat in het voordeel van Kutai 
beslist werd. De Engelse schepen gingen op de vlucht. Tijdens de 
achtervolging werd Murray zelf dodelijk getroffen, maar de schepen wisten 
te ontsnappen. Het toeval wil, dat juist in de nacht na dit gebeuren een 
Belgisch schip met bestemming Manilla, op een zandbank vast loopt voor de 
monding van de Mahakam. In de veronderstelling, dat het een van de 
Engelse schepen is, wordt het de volgende morgen plotseling overvallen en 
geplunderd door het leger van de sultan. Het verhaal van de Belgische 
vluchtelingen, die in sloepen ontkomen waren, wekte grote verontwaar-
diging, toen zij in Ujung pandang rapport uitbrachten. Zij wisten niets over 
het gebeuren met de Engelse schepen. Dus werd de konklusie getrokken, 
dat men te maken had met een brutale zeeroof, die gestraft diende te 
worden. Daarom werd een eskader onder leiding van luitenant 't Hoofd 
naar Kutai gezonden om de „zeerovers" te straffen. Bij het binnenvaren 
van de Mahakam trof men grote versperringen aan, die de Kutainezen 
hadden aangebracht, omdat zij bang waren, dat de Engelse schepen zouden 
terugkomen. Luitenant 't Hoofd, niets wetend over dit gebeuren, ziet in 
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deze obstakles een bewijs voor de kwaadwilligheid van de Kutainezen. Als 
hij in Tenggarong is aangekomen, wordt hem uitleg gegeven omtrent de 
ware geschiedenis met de Engelse schepen, maar 't Hoofd houdt dit alles 
voor een leugen en om de bevolking te straffen laat hij op 7 april 1844 de 
stad Tenggarong in brand steken. In de strijd, die daarbij ontstond, 
sneuvelde de aanvoerder van het Kutaineze leger, Awang Long Senopati 
(94). 
Met deze ongelukkige wraakneming is de zaak voor Kutai nog niet 
afgedaan. Het werd spoedig duidelijk, dat luitenant 't Hoofd de 
gebeurtenissen volkomen foutief beoordeeld had. Toen bekend werd, dat 
de Engelse regering van plan was een strafexpeditie naar Kutai de sturen, 
moesten verdere maatregelen genomen worden. De Nederlandse regering 
protesteert tegen het plan om een Engelse strafexpeditie naar Kutai te 
sturen en herinnert de Engelse regering aan de Konventie van London van 
1824, waarop de koloniale mogendheden afspraken gemaakt hadden ten 
aanzien van de gebieden, die nog niet onder rechtstreeks gezag waren 
geplaatst. Zo was onder andere bepaald, dat de gebieden van 
Oost-Kalimantan onder het gezag vielen van Nederlands-Indië, ook al had 
het Gouvernement daar nog geen faktische zeggingsmacht. De Engelse 
regering werd meegedeeld, dat elke aanval of strafexpeditie tegen Kutai 
gezien zou worden als een schending van de Nederlands soevereiniteit. De 
Engelse regering zag daarna af van een strafexpeditie. Het Gouvernement 
stond nu voor de onaangename taak de gemaakte fouten goed te maken. 
Tevens gaf deze gebeurtenis aanleiding om politieke betrekkingen met 
Kutai aan te knopen. Met deze opdracht werd A. L. Weddik naar Kutai 
afgevaardigd. De door 't Hoofd gevangen genomen gijzelaars werden 
uitgeleverd en ook werd een restitutie betaald om de stad weer op te 
bouwen. Onder deze omstandigheden zag de sultan zich gedwongen om 
een politiek kontrakt te sluiten, hetgeen inhield, dat Kutai het gezag van 
het Gouvernement erkende. Dit kontrakt werd op 11 oktober 1844 
gesloten. Twee jaar later werd H. von DEWALL als eerste 
assistentresident van Kutai te Samarinda geplaatst. Daarmee begint de 
bemoeienis van het Gouvernement met het rijk van Kutai (95). 
Sultan Salehuddin stierf korte tijd later. Zijn opvolgers schijnen zich 
allen te schikken in het lot van Kutai. Wanneer bij besluit van het 
Gouvernement op 17 december 1859 wordt besloten tot de inlijving van 
het Banjarese rijk en de andere vorsten van Oost-Kalimantan de vrijheids-
strijd van Banjarmasin steunen, houdt de sultan van Kutai zich afzijdig en 
doet niet mee aan de opstand. Hij kon daardoor zijn zelfbestuur behouden. 
Banjarmasin werd onder rechtstreeks bestuur geplaatst van een resident. 
Dit betekende in feite het einde van het Banjarese rijk (96). In de loop van 
de jaren wordt de macht van de sultan geleidelijk aan verder beknot door 
nieuwe kontrakten en afspraken. Intern behield hij een grote zeggings-
macht, maar in de betrekkingen naar buiten, was hij gebonden aan de 
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afgedwongen kontrakten, die overigens voor hem en zijn familie erg 
voordelig waren. Later werd zijn gezag nog meer beperkt, omdat enkele 
distrikten van het sultanaat onder rechtstreeks bestuur van het Gouver-
nement geplaatst werden. In 1900 wordt ook een kontroleur geplaatst te 
Tenggarong (97). De sultans van Kutai worden in de Nederlandse geschie-
denis beschouwd als de meest trouwe vazallen van het Gouvernement (98). 
Rond de eeuwwisseling begint Kutai meer van belang te worden vanwege 
de hout-, steenkool- en oliemaatschappijen die zich binnen Kutai gaan 
vestigen. Vanaf de oprichting doet de Paketvaartmaatschapij dan ook de 
havens van Oost-Kalimantan aan (99). 
4.2 Het binnenland. 
De goede verstandhouding met de vorsten van Kutai vergemakkelijkte 
het kontakt met het binnenland. AI in 1847 kon een ambtenaar een reis 
maken het binnenland in (100). In 1880 krijgt de natuuronderzoeker 
C. BOCK de opdracht van de regering om het binnenland van Kutai te 
bezoeken (101). De bezoeken van ambtenaren en patrouilles van 
militairen nemen toe. In 1885 maakt S. W. TROMP, assistent-resident van 
de oosterafdeling, een reis langs de Mahakam tot ver in het binnenland met 
het doel meer toenadering te zoeken tot de Dajak-stammen (102). De 
eerste aanleiding van het Gouvernement om zich meer te gaan bemoeien 
met het binnenland, lag in het feit, dat men bevreesd was, dat England 
vanuit Serawak steeds verder naar het oosten zou dringen. In de jaren 
1896 - 1897 maakt Dr. A. W. NIEUWENHUIS zijn eerste tocht „dwars 
door Borneo". De eerste zuiver wetenschappelijke expeditie werd spoedig 
gevolgd door een tweede in 1898 - 1900 (103). Deze werd gehouden in 
opdracht van het Gouvernement. Dr. A. W. NIEUWENHUIS werd daarbij 
vergezeld door de kontroleur J. P. J. BARTH. Op hun advies werd de 
onderafdeling Boven-Mahakam opgericht en geplaatst onder rechtstreeks 
bestuur. In 1900 werd genoemde kontroleur J. P. J. BARTH als besturend 
ambtenaar geplaatst te Uju Tepuh, even benedenstrooms van de 
tegenwoordige kampong Tering. Vanaf die tijd komen ook Buginese en 
Kutainese handelaren naar Uju Tepuh. Vanuit Uju Tepuh werd de 
bestuursplaats Long Iram gebouwd op de oude ladang-gronden van de 
kampong Anah. De keuze viel op deze plaats, omdat tot daar de 
rivierstomertjes vrijwel altijd kunnen opvaren. In 1902 verhuisde de 
kontroleur naar Long Iram; na hem volgde ook de handelaren, zodat Uju 
Tepuh, het latere Tering, weer een Dajak-kampong werd. De afscheiding 
van de Boven-Mahakam vond eerst in 1908 plaats, waarbij het sultanaat 
een jaarlijkse vergoeding werd toegekend van f 10.000, wegens het verlies 
van de belasting en andere inkomsten (104). In 1906 werd overgegaan tot 
het leggen van een militair garnizoen te Long Iram. De militaire 
46 
kommandant werd tevens belast met het civiel bestuur over de 
onderafdeling Boven-Mahakam. Een belangrijke uitbreiding van het 
garnizoen vond plaats in 1910 in verband met de bezetting van de Apo 
Kayan. De geregelde transporten naar de Apo Kayan brachten veel 
bedrijvigheid in de handel te Long Iram. Via deze transporten kwamen veel 
Kenya mee naar Long Iram als dragers en roeiers. Zo ook werden er 
tochten gemaakt langs heel de Mahakam. Long Iram werd een bloeiend 
handelsplaatsje, hoewel het enige achteruitgang ondervond, toen later na 
1921 de transporten naar de Apo Kayan niet meer verliepen via de 
Mahakam, maar via Bulongan. In 1925 werd het detachement te Long 
Iram opgeheven en werd een civiel-ambtenaar met het bestuur over de 
onderafdeling Boven-Mahakam belast (105). Zo beginnen geleidelijk aan 
vanaf het midden van de vorige eeuw, maar meer intensief vanaf het einde 
van de vorige eeuw, de bemoeienissen van het koloniale bestuur met het 
binnenland. 
De bemoeienissen van de kant van het koloniale bestuur komen vooral 
tot uiting in het veelvuldig optreden tegen mengayau of koppensnellen. Het 
gebruik van het megayau hangt samen met de opvatting, dat de ziel of de 
levenskracht van de mens zetelt in het hoofd. De gesnelde kop was een 
magisch-religieus voorwerp, dat diende tot versterking van het leven. Bij 
verschillende plechtigheden had men een gesnelde kop nodig. Dit gebruik 
bracht met zich mee, dat de stammen vijandig tegenover elkaar stonden, 
want men ging altijd snellen bij een andere stam. Soms riep dit weerwraak 
op en viel de ene stam de andere aan. We geven hier enkele voorbeelden, 
waarin de bemoeienissen van het koloniale bestuur tot uiting komen. In 
1896 hadden de Kejin-Dajaks behorende tot de stam van de Kenya-Dajaks 
uit de binnenlanden van Bulogan zich tot het bestuur gewend met het 
verzoek om zich te mogen vestigen op gouvernementsgrond, omdat zij zich 
niet veilig voelden voor de snellende Punan en Heban ( 106). In 1905 wordt 
in het binnenland van Kutai de rust hersteld; een Dajak-hoofd, genaamd 
Kerta Pati, was in verzet gekomen tegen de sultan (107). Vanaf 1906 is er 
een gewapende politiemacht te Long Bluu, het huidige Long Рака, gelegen 
in het gebied boven de stroomversnellingen van de Mahakam. In 1909 
wordt deze politiemacht vervangen door militairen, die beter getraind zijn 
om het mengayau tegen te gaan en de verzamelaars van bosprodukten te 
beschermen (108). Eerder hebben we vermeld, dat in 1910 een dergelijke 
post geopend werd in de Apo Kayan, te Long Nawang gelegen bij de grens 
van Serawak (109). In 1909 wordt in de buurt van Melak ingegrepen, 
omdat men daar een sneltocht vreest in verband met het overlijden van 
twee Tunjung-hoofden. Een militaire patrouille laat de lijken meteen 
begraven en weet de verantwoordelijke leiders te weerhouden van een 
sneltocht. In de parochiekroniek van Laham lezen we verschillende malen, 
dat een patrouille passeerde met gevangenen, die meegenomen werden om 
een straf te ondergaan wegens mengayau of onenigheden (110). 
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De bemoeienissen van het koloniale bestuur komen ook tot uiting in 
het optreden tegen plechtigheden, waarbij mensenoffers vereist waren 
(111) en tegen straffen die door de Europeanen gezien werden als 
mensonterend. De adat bij ontwettige zwangerschap was zeer streng. Deze 
adatvoorschriften betreffende een buitenechtelijke zwangerschap ver­
schilden van streek tot streek. Het kwam voor, dat een meisje dat zwanger 
bevonden werd voor zij gehuwd was, op bevel van het hoofd van de 
kampong naar het kerkhof gebracht werd. Zij moest daar verblijven tot aan 
de geboorte van haar kind (112). In Long Рака bestond de gewoonte, dat 
een kind geboren uit een buitenechtelijke zwangerschap werd gedood 
(113). Niet zelden gebeurde het, dat een meisje dat zwanger was, geslagen 
werd tot bloedens toe. Deze straffen moesten vervangen worden en werden 
ten strengste verboden door het Gouvernement. 
De bemoeienissen van de kant van het koloniale bestuur kwamen 
voort uit verschillende motiveringen. Het ethisch motief speelde een grote 
rol: het uitroeien van die gewoonten en gebruiken, die strijdig gezien 
werden met de humaniteit, zoals deze beleefd werd door de Europeanen. 
Vervolgens wilden de bestuursambtenaren de Dajaks tegen zich zelf 
beschermen. De voortdurende twisten en angst voor sneltochten waren een 
belemmering om behoorlijke akkers aan te leggen en deel te nemen aan de 
plaatselijke handel. Met andere woorden de Dajaks belemmerden en 
blokkeerden zelf hun ontwikkelingen vooruitgang. Ook werden de Dajaks 
beschermd tegen de praktijken van de handelaren, die hen vaak uitbuitten. 
De bestuursambtenaren oefenden een zekere kontrole uit op de prijzen 
van de belangrijkste levensbenodigheden (116). Ten slotte wilden de 
bestuursambtenaren een meer geregelde samenleving scheppen, als 
voorwaarde om de de plaatselijke handel op gang te brengen. In vrij korte 
tijd had het koloniale bestuur het binnenland onder kontrole: het 
mengayau verdween, mensenoffers werden vervangen en oude lijfelijke 
straffen werden milder. Zware straffen, die voorgeschreven werden bij 
overtredingen, werkten preventief. In het voorwoord van zijn boek over de 
handel in Zuid- en Oost-Kalimantan van 1927 tekent J. BROERSMA op, 
dat Banjarezen, Buginezen, Westerlingen en Chinezen proberen een 
handel op gang te brengen met de Dajaks in het binnenland. Dit proces 
verloopt zeer moeizaam, oordeelt hij, maar stap voor stap komt men verder. 
Geleidelijk aan groeit de handel (115). 
De bemoeienissen van het koloniale bestuur, de opkomende handel, 
de eerste kontakten tussen de stammen, brachten een openheid naar 
buiten. Van groot belang is ook het feit, dat aan het begin van deze eeuw 
meerdere keren Dajaks worden aangezocht als dragers voor expedities in 
het voormalige Nicuw-Guinea (116). Soms betrof dit groepen van zestig 




De beide grote kultuurstromingen, het hindoeïsme en de islam, hebben 
als gevolg gehad, dat de bevolking van Oost-Kalimantan in twee groepen 
tegenover elkaar is komen te staan: Dajak en Haloq. Door de uitbreiding 
van de islam is de bevolkingsgroep van de Haloq steeds groter geworden in 
de laatste eeuwen. Nochthans door de scherpe scheiding tussen de 
bekeerden en niet-bekeerden had de islam niet zo'n grote invloed op 
de Dajak-kultuur als zodanig. Van diep ingrijpende betekenis waren de 
bemoeienissen van de kant van het koloniale bestuur. 
Wie in het begin van deze eeuw de Dajak-stammen van 
Oost-Kalimantan bezocht en de adatplechtigheden, woningbouw, kleding, 
verkeer, adatrecht, de sociale struktuur van de samenleving, enz. in 
ogenschouw nam, kon tot de konklusie komen, dat de Dajak-maatschappij 
nog een gesloten geheel vormde. Inderdaad werd het leven beheerst door 
de traditie, die eeuwen lang was doorgegeven als de enige levensnorm. De 
sociale struktuur was nog hecht en leek voorlopig ondoordringbaar. Toch 
kunnen we uit het bovenstaande konkluderen, dat rond 1900 de 
Dayak-maatschappij al op de drempel stond van een nieuwe tijd. De 
bemoeienissen en maatregelen van het koloniale bestuur waren zeer 
ingrijpend ten aanzien van de adattraditie. Het afschaffen van het 
mengayau, mensenoffers, lijfelijke straffen en de slavenstand, mogen niet 
geïnterpreteerd worden als een louter wegvallen van enkele religieuze en 
sociale verplichtingen of gewoonten. Het verbod tot mengayau was een 
ingreep op het denken over leven en dood. Hetzelfde geldt van de mensen-
offers. Leven en dood zijn thema's die in de theologie van elke godsdienst 
een vooraanstaande plaats innenem. Dit geldt ook van het religieuze 
denken van de Dajak. In het volgende hoofdstuk zullen we zien, hoe 
belangrijk het thema „leven" is in het denken van de Dajak. Zo ook is het 
afschaffen van bepaalde straffen een ingreep op het denken over goed en 
kwaad en de vergelding daarvan. Normen, die tot dan toe gezien werden als 
goed, moesten zij gedwongen aanvaarden als niet-goed. Het systeem van 
bestraffing is een integrerend deel van de adat. De straf is een restitutie, die 
het geschonden sociale evenwicht weer moet herstellen. De zware sankties 
zorgden er voor, dat de sociale samenleving rustig bleef. Het koloniale 
bestuur heeft echter nagelaten er voor te zorgen, dat er nieuwe normen 
kwamen over goed en kwaad; er werden alleen verboden opgelegd. 
Bedreiging met straffen van de kant van het koloniale bestuur weerhield de 
Dajak, althans in het openbaar de adat van de voorouders op deze punten 
voort te zetten. Dit alles had een verslapping van de oude adat tot gevolg. 
Met andere woorden, de bemoeienissen en maatregelen van het koloniale 
bestuur waren een ingreep in de sociale struktuur en het religieuze besef. 
J. MALLINCKRODT konkludeert aan het einde van zijn studie Het 
Adat-recht van Borneo, dat de invloed, door de Europese machthebbers 
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op het adat-recht uitgeoefend, gering is. Hij noemt die invloed alleen groot, 
waar door het scheppen van rust en orde ekonomische ontwikkeling op 
gang is gekomen. Hiermee bedoelt hij in hoofdzaak de kustgebieden, waar 
aanleg van wegen, het geven van onderwijs, het openen van industrieën, 
het geven van maatregelen voor de hygiëne en dergelijke de ontwikkeling 
van het adat-recht noodzakelijk maakten (117). Zijn mening, dat het 
koloniale bestuur slechts een geringe invloed uitgeoefend heeft op de adat 
van het binnenland, is onhoudbaar. Allereerst maakt hij de fout de term 
adat-recht te begrensd op te vatten. Deze term, voor het eerst gebruikt door 
SNOUCK HURGONJE en later overgenomen door С van VOLLEN-
HOVEN, B. ter HAAR en anderen leggen te veel het aksent op de 
juridische aspekten (118). Dit is slechts een deelaspekt van de totale adat. 
Wel beklemtoont J. MALLINCKRODT, dat de adatrecht-regels „niet een 
als los zand aan alkaar hangende verzameling rechtsregels zijn, zoals 
oppervlakkige beschouwers vaak aannemen, maar een welsluitend geheel 
vormt van bepalingen, die noodzakelijk volgen uit het religieuze denken" 
(119). Ondanks deze waarschuwing besteedt hij zelf in zijn rium 800 pagi­
na's tellende studie nog geen 50 pagina's om dit religieuze denken te ont­
leden. Hij heeft te weinig oog gehad voor de direkte bemoeienissen en 
maatregelen van het koloniale bestuur. Deze hadden tot gevolg, dat het 
religieuze denken werd aangetast in enkele belangrijke facetten. 
Rust en orde brachten niet alleen een klimaat, waarin een begin 
gemaakt kon worden met de plaatselijke handel, een externe faktor die 
steeds sterker ging inwerken op de Dajak-kultuur, maar rust en orde zetten 
ook een intern vernieuwingsproces in werking, dat op veel plaatsen nu nog 
aan de gang is. Tot dan toe was het leven gekenmerkt door een 
verdedigende houding. De Dajaks moesten altijd waakzaam zijn voor 
mogelijke aanvallen. Het samenwonen in één grote lamin of long house, 
bood een natuurlijke bescherming. Moest er op de ladang gewerkt worden, 
dan bleven er altijd enkele mannen achter ter bewaking. Zij hadden daarbij 
volop de gelegenheid voor de oude kunstbeoefening. Naarmate het 
funktioncle karakter van de lamin als plaats van bescherming en 
verdediging gaat verdwijnen, wordt in het dagelijks leven het ekonomisch 
aspekt meer benadrukt. We zien dan ook geleidelijk het volgende proces. 
De grote lamin valt uit elkaar in meerdere kleinere. Men gaat uit elkaar om 
meer of betere ladanggronden tot beschikking te krijgen. Deze trend zet 
zich later verder door. Een bepaalde groep uit de lamin, die als een 
verwante groep samenwerkt, bouwt een huis op de ladang. Naarmate de 
angst voor het mengayau afneemt, verblijven zij meer in het huis op de 
ladang dan in de kampong. Alleen bij feesten en in geval van ziekte is de 
lamin in de kampong het oude religieuze en sociale middelpunt. De jongere 
lamin zijn niet alleen kleiner dan de vroegere, maar veel minder verzorgd 
en wat konstruktic betreft veel minder solide. De laatste ontwikkeling is die 
naar de gezinswoningen. Een gevolg van deze ontwikkeling is het 
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verslappen van de gemeenschapsband en de trend naar individualisering. 
Door het uiteenvallen van de gemeenschap in kleinere eenheden, krijgen 
ook de handelaren meer invloed, omdat zij in de kleinere gemeenschappen 
gemakkelijker worden opgenomen. Toen Dr. A. NIEUWENHUIS op het 
einde van de eeuw zijn studiereizen maakte, werd op sommige plaatsen 
voor hem en zijn gevolg in de haast een aparte woning gebouwd. Elders 
waren toen al dergelijke verblijfplaatsen voor de vreemden, waaronder ook 
de handelaren gerekend worden (120). Naarmate de handel op gang komt, 
vestigen zich ook de handelaren nabij de kampongs van de Dajaks 
en uiteindelijk ook binnen hun kampongs. Geleidelijk aan worden de 
kultuurkontakten veelvuldiger en intenser; er komt een openheid naar 
buiten. Het oerwoud-monopolie van de Dajaks wordt gebroken. 
Zo komen wij tot de konklusie, dat de Dajak-kultuur al op de drempel 
stond naar een nieuwe tijd, toen de eerste missionarissen in 1907 in het 
binnenland van Oost-Kalimantan hun werk begonnen. De bemoeienissen 
en maatregelen van het koloniale bestuur, die een ingreep waren op het 
religieuze denken en de sociale struktuur, het streven overal rust en orde te 
scheppen als voorwaarde voor de plaatselijke handel, de kultuurkontakten, 
zowel met de handelaren als met de bestuursambtenaren en militairen, de 
reizen van een groot aantal Dajaks naar het toenmalige Nieuw-Guinea, zijn 
de eerste faktoren, die zouden leiden tot socio-kulturele veranderingen. 
Kultuurkontakten zijn weliswaar nooit de enige faktoren, die tot 
kultuurveranderingen leiden. Veranderingen hebben ook altijd een 
endogeen karakter, steunend op de behoefte tot verandering van binnen 
uit. Toch willen we hier het aksent leggen op de externe faktoren, omdat de 
eerste veranderingen van boven af zijn opgedrongen. Zware sankties 
weerhielden de Dajaks om de adat te blijven volgen op die punten, die 
strafbaar werden. De hierboven geschetste ontwikkeling als gevolg van 
deze externe faktoren, kent niet overal hetzelfde tempo. Het snelst verliep 
deze ontwikkeling bij de Bahau-stammen beneden de stroomversnellingen 
van de Mahakam. Hier waren de kontakten met ambtenaren, militairen en 
handelaren veelvuldiger en intenser, omdat deze streek het gemakkelijkst 
te bereiken is. Maar wellicht moeten we ook een interne faktor in rekening 
brengen. Het waren juist de Bahau-stammen, die door hun verhuizingen 
reeds veel interne veranderingen hadden ondergaan. Daarom stonden zij 
meer open voor kultuurkontakten dan de andere stammen. 
Het is duidelijk, dat de missionering in het binnenland van 
Oost-Kalimantan niet aansprakelijk gesteld kan worden voor de eerste 
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HOOFDSTUK II 
ENKELE BELANGRIJKE KARAKTERTREKKEN VAN DE 
DAJAK-KULTUUR. 
Hoewel door de bemoeienissen van het koloniale bestuur de 
Dajak-kultuur rond 1900 op de drempel van een nieuwe tijd kwam te staan 
en veranderingen onderging, bleef de adattraditie toch normerend voor het 
gezamenlijke en persoonlijke gedrag. De maatschappij, of liever de plaat-
selijke maatschappijen, vormden nog een gesloten geheel. Ook al had 
men de adat op bepaalde punten moeten herzien en aanpassen aan de 
nieuwe eisen van buitenaf opgelegd, toch werd de adat gezien en ervaren 
als de levensnorm, die het leven van de gemeenschap en het leven van het 
individu verrijkt en beschermt. 
In dit hoofdstuk wil ik een korte schets geven van de belangrijkste 
karaktertrekken van de adat, die van belang zijn voor de verdere 
beschrijving van de geschiedenis. Aan de tradities van de verschillende 
stammen ligt een zelfde levensbeschouwing of filosofie ten grondslag. In 
die zin kan men spreken over de adat van de Dajak-stammen. De konkrete 
verschijningsvormen van deze tradities verschillen van stam tot stam. 
Daarom wil ik in de eerste paragraaf eerst nader ingaan op de verscheiden-
heid van deze tradities voor ik in de tweede paragraaf de vraag stel naar de 
betekenis van de adat als levensbeschouwing, die aan de vele tradities ten 
grondslag ligt. Ten slotte wil ik in de derde paragraaf deze levensbeschou-
wing typeren als een religieuze houding. 
1. Verscheidenheid van Dajak-kulturen. 
1.1 Verscheidenheid van stammen. 
De bewoners van het Dajak-gebied, dat wij hier beschrijven, kunnen 
globaal verdeeld worden in twee hoofdgroepen: nl. de stammengroep van 
Kenya, Kayan en Bahau en daarnaast de stammen ten zuiden van de 
Mahakam: Tunjung, Benua, Bentian en Ohong, die allen behoren tot de 
stammengroep van de Ot-Danum (1). De verschillen tussen Tunjung, 
Benua, Bentian en Ohong zijn niet zo groot. De Ohong noemen zich ook 
vaak Benua, maar de andere groepen beschouwen zich als aparte en van 
elkaar onderscheiden stammen. De Tunjung hebben een eigen taal, terwijl 
de drie andere groepen het Benua-dialekt gebruiken, dat veel 
overeenkomsten heeft met de taal van de Manyaan en Lawangan in 
Midden-Kalimantan. Veel groter zijn de verschillen tussen de Kenya, 
57 
Kayan en Bahau. Elk van deze drie stammen heeft weer zijn 
onderverdeling, doorgaans in het spraakgebruik ook suku of stam 
genoemd. J. MALLINCKRODT noemt als voornaamste takken van de 
Bahau: Pnihing, Long Glat, Ma Suling, Hwang Sirau, Long Wai, Hwang 
Tering en Modang (2). In het gewone spraakgebruik wordt de Pnihing, 
Long Glat en Modang meestal naast de Bahau genoemd als zelfstandige 
stammen. Dit kan zijn grond hebben in het feit, dat de Pnihing, Long Glat 
en Modang een eigen taal of dialekt heeft (3). In feite behoren deze 
groepen tot de Bahau. De Pnihing hebben een omzwerving gemaakt vanuit 
de Apo Kayan via West-Kalimantan naar de bovenloop van de Mahakam. 
In West-Kalimantan treffen we een riviertje aan, dat Pnihing genoemd 
wordt. Naar dit riviertje waar zij gewoond hebben, worden zij genoemd. De 
Pnihing noemt zich zelf ook Oheng of Auheng. Dit is in zijn taal een 
ander woord voor Kapuas. Op oude Nederlandse kaarten treft men voor de 
naam Kapuas ook Koheng aan. De Pnihing is dus een Bahau-groep, die een 
eigen geschiedenis van haar omzwervingen kent en uiteindelijk zich 
gevestigd heeft aan de bovenloop van de Mahakam, waar zij mogelijk 
vermengd is met leden van de stam Bukat of Hwang Pin, die toen aan de 
Mahakam woonden. Door het isolement zijn zij een meer zelfstandige 
groep geworden met een eigen dialekt (4). De Modang wonen niet aan de 
Mahakam, maar aan enkele kleinere rivieren ten noorden van Muara 
Kaman. Een van de meest centrale plaatsen in dit gebied heet Muara 
Wahau. In de plaatselijke talen en dialekten wordt de b vaak uitgesproken 
als ν of w (5). Wahau kan dus ook gelezen worden als Bahau (6). Volgens 
de overlevering zouden de Modang eerder vanuit de Apo Kayan 
vertrokken zijn, dan de Bahau-groepen die nu langs de Mahakam wonen 
(7). De Bahau-groepen langs de Mahakam spreken het Busangs, dat ook de 
algemene omgangstaal geworden is langs heel de Mahakam (8). De 
Bahau-stam heeft dus verschillende takken gekregen, wat veroorzaakt is 
door het feit, dat deze stam niet in zijn geheel te zamen is verhuisd, maar 
in afzonderlijke groepen. 
De Bahau-stam wordt door verschillende schrijvers ook Kayan 
genoemd (9). De Kayan-stam heeft als stamland de Apo-Kayan. Zij 
worden genoemd naar de rivier Kayan. Een gedeelte van deze stam, die 
aan de zijrivier Bahau woonde, trok oostwaarts en heeft zich gevestigd 
langs de Mahakam. Hiervoor wordt de naam Bahau gebruikt. Een ander 
gedeelte van de stam Kayan trok zuidwestwaarts en woont nu in het 
binnenland van de provincie West-Kalimantan aan de Mendalam rivier en 
de bovenloop van de Kapuas. Ten slotte is een derde groep stroomafwaarts 
verhuisd en woont nu meer benedenstrooms aan de Kayan. Elke groep 
heeft haar eigen geschiedenis en eigen ontwikkeling sinds haar 
verhuizingen uit de Apo Kayan. Toch is er ook één kampong aan de 
Mahakam, waarvan de bewoners zich uitdrukkelijk Kayan noemen, nl. 
Long Рака, in het gebied boven de stroomversnellingen. Hun taal 
58 
verschilt van het Busangs, dat gesproken wordt zowel door de Bahau aan 
de Mahakam als door de Kayan aan de Mendalam. De bewoners van Long 
Рака vormen weer een kleine aparte groep, die het kontakt met de 
Kayan-stam aan de Mendalam hebben verloren. Zij hebben zich gevestigd 
aan de Mahakam, waar zij zich vermengd hebben met de Hwang Pin, die 
toen aan de Mahakam woonden. Wat de adat betreft volgen zij de traditie 
van de Kayan en Bahau, maar hun taal zou een mengeling zijn van het 
Busangs en de oude stamtaal van de Hwang Pin, een stam die, in de tijd van 
de verhuizingen van uit de Apo Kayan, zich heeft vermengd met de nieuw­
komers (10). 
De Kenya-stam, die waarschijnlijk de verhuizingen van de 
Kayan-stam veroorzaakt heeft, is het langst in de Apo Kayan gebleven en 
een groot gedeelte van deze stam woont daar nog. Ook deze stam heeft 
diverse onderafdelingen (11). Al een eeuw, maar vooral de laatste twintig 
jaar, ontstaat bij hen het verlangen om uit de Apo Kayan weg te trekken. 
Een van hun oudste nederzettingen is Batu Majang aan de Alan, een 
zijrivier van de Mahakam beneden de stroomversnellingen. Later hebben 
andere groepen zich gevestigd aan de rivieren Kelinjau, Telen en Tabang, 
eveneens zijrivieren van de Mahakam tussen Muara Kaman en Kota 
Bangun. Pas na 1970 hebben ook enkele groepen zich gevestigd aan de 
Mahakam. Deze lokale transmigraties zetten zich nog steeds voort (12). 
De argumenten om de Dajak-bevolking in twee hoofdgroepen te 
verdelen, althans de Dajak-bevolking in het stroomgebied van de 
Mahakam kunnen we als volgt omschrijven. De stammen-groep van de 
Kenya, Kayan en Bahau heeft een gemeenschappelijk stamland, nl. 
Poh-Kejin of Apo Kayan. Van hieruit zijn eerst de Kayan en Bahau 
uitgezwermd naar andere strekken om meer en betere ladanggronden te 
zoeken, terwijl nu ook de Kenya bezig zijn om de Apo Kayan te verlaten 
(13). De Tunjung, Benua, Bentian en Ohong kennen deze traditie niet. Zij 
zijn afkomstig uit zuidelijke richting. De Kenya, Kayan en Bahau situeren 
de verblijfplaats van de overledenen, de Apo Lagaan, te Tokong Pilong in 
de Apo Kayan, terwijl de Tunjung en aanverwante stammen deze plaats 
lokaliseren op de berg Lumut in het Meratusgebergte (14). Deze opvatting 
hebben zij gemeen met de stammen van Midden-Kalimantan, zoals de 
Maanyan en Lawangan. Een zeer duidelijk onderscheid tussen de beide 
hoofdgroepen ligt in de dodenadat. De Tunjung en aanverwante stammen 
kennen het grote dodenfeest, dat door de stammen van Midden-Kali­
mantan tiwah genoemd wordt. Het is een plechtige herbegrafenis van de 
schoongemaakte schedels en beenderen. Dit feest, dat een zeer belangrijke 
plaats inneemt in de adat en het leven van deze stammen, is bij de Kenya, 
Kayan en Bahau niet bekend (15). Ook treffen we tussen de beide 
hoofdgroepen een typerend onderscheid aan in de benaming van de 
hoogste godheid. Zoals eerder gezegd, hebben de Tunjung en aanverwante 
stammen aan de hoogste godheid de naam Látala gegeven, waarin we ook 
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weer een overeenkomst aantreffen met de stammen in Midden-Kali-
mantan, waar de hoogste godheid Lahtala, Látala, Latalah of Hatala 
genoemd wordt. De Kenya, Kayan en Bahau kennen deze islamitische 
verbastering niet. De oudste adatplechtigheden van de Benua, die ook 
door de Tunjung, Bentian en Ohong gevolgd worden behoren tot de adat 
luangan, dit is de adat van de Lawangan-stam. Volgens een mythologisch 
verhaal heeft een zekere Singkaroloq deze adat naar de Benua gebracht, die 
voor die tijd nog geen adat kenden. Deze mythe wijst dus op een verwant-
schap met de Lawangan-stam. Volgens de Benua zijn andere 
plechtigheden, zoals belian bawo, belian sentili, e. a. van latere datum (16). 
Dit verhaal over de oorsprong van de Benua-adat kennen de Kenya, 
Kayan en Bahau niet. Omgekeerd kunnen we wijzen op het feit, dat deze 
laatste groep plechtigheden kent, zoals het main hudo, een maskerdans, 
en dangai, een feest na de oogst, die bij de Tunjung en aanverwante stam-
men onbekend zijn. Bij de Tunjung en aanverwante stammen zijn de 
dansen veel minder frekwent dan bij de Kenya, Kayan en Bahau, die veel 
dansen gemeenschappelijk hebben. Verder kunnen we opmerken, dat bij 
de Tunjung en aanverwante stammen het aantal personen dat als „priester" 
of „priesteres" optreedt veel groter is. Ook is er een verschil van benaming 
voor deze religieuze funktionarissen, die bij de Tunjung en aanverwante 
stammen belian genoemd worden en bij de Kayan, Kenya en Bahau 
dayung (17). Ringen in de oren en tatoeage op de handen en de 
bovenbenen zijn bij de vrouwen van de Tunjung en aanverwante stammen 
niet bekend; wel bij de vrouwen van de Kenya, Kayan en Bahau. Ten slotte 
zijn bij de Kenya, Kayan en Bahau de mongoloïde-trekken veel sterker dan 
bij de Tunjung, Benua, Bentian en Ohong. 
Al deze verschillen brengen ons tot de konklusie, dat wij in het gebied, 
dat we hier beschrijven te doen hebben met twee hoofdgroepen. Naast deze 
twee hoofdgroepen waren er rond 1900 nog enkele zwerfstammen in dit 
gebied, zoals de Bukat en Punan. In de loop van de eerste helft van deze 
eeuw, hebben zij een vaste woonplaats gezocht en hebben zich voor een 
groot deel vermengd met andere stammen (18). Vermengingen tussen de 
stammen onderling vond ook plaats aan de randgebieden van de 
verschillende stammen. Zo horen bijvoorbeeld de Tunjung-Linggang, die 
het meest noordelijke gebied van het Tunjung-plateau bewonen, oor-
spronkelijk niet tot de Tunjung-stam. Zij zijn afkomstig uit het gebied 
boven de stroomversnellingen van de Mahakam. Vanwege taaiovereen-
komsten met de Pnihing, zou men hen kunnen beschouwen als een 
aanverwante groep van de Pnihing. Zij kennen een verhaal over de verhui-
zing vanuit het gebied boven de stroomversnellingen naar hun huidige 
woonplaats. Hierin wordt beschreven, dat tijdens de tocht een grote 
linggang of gong in het water van de Mahakam viel en niet kon worden 
opgehaald. Vandaar hun naam orang Linggang. J. MALLINCKRODT 
rekent hen tot de Bahau (19). Op het ogenblik zijn zij vermengd met de 
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Tunjung, hoewel in hun adat en taal nog verschillen aanwijsbaar zijn, 
zoals ik zelf heb kunnen konstateren (20). 
In verband met ons onderwerp is het van belang op te merken, dat de 
verschillende adat-kulturen steeds elkaar beïnvloed hebben en verder dat 
de verhuizingen de Dajaks dwongen zich aan te passen aan de nieuwe 
woon- en verblijfomstandigheden. Men mag dus niet zonder meer zeggen, 
dat de Dajak-kulturen tot 1900 statisch waren. 
1.2 Verscheidenheid binnen de stammen. 
We hebben zo juist gezegd, dat elke stam zijn onderafdelingen kent. 
De Dajaks zelf leggen een sterk aksent op de onderlinge verscheidenheid. 
Geen enkele Dajak-stam verschijnt als een eenheid. Er is geen over-
koepelend gezag, zoals dat was bij de Kutainezen, waar de sultan een 
bindende faktor was tussen de verschillende stammen-groepen. Het feite-
lijke gezag van de Dajak-hoofden reikt niet verder dan de lokale groep. 
Vaak beschouwen deze lokale groepen, die tevens een genealogische 
eenheid vormen, zich als een eigen grootheid, met een eigen adat, die 
hoger staat dan die van de andere. De geografische en demografische 
situatie heeft daartoe geleid. Het isolement, de geringe kommunikatie en 
het bij elkaar wonen in kleine gemeenschappen versterkten de idee van de 
verscheidenheid tussen de stammen en de onderafdelingen van dezelfde 
stam. 
De Dajak-stammen hebben in de loop van de eeuwen hun woongebied 
gevestigd aan de bovenloop van de grote rivieren en zijrivieren aan de 
bovenloop ervan. In Oost-Kalimantan wonen zij verspreid over een terri-
torium, dat meer dan de helft van de provincie omvat. Betreffende hun 
aantal kunnen we alleen maar een globale schatting maken. In 1976 telde 
de provincie Oost-Kalimantan 960.461 inwoners. De steden Balikpapan 
en Samarinda tellen respektievelijk 218.806 en 185.366 inwoners. De vier 
plattelandsdistriktcn, Kutai, Pasir, Berau en Bulongan hebben dus te 
samen 556.289 inwoners. Naar schatting woont meer dan tweederde 
hiervan aan de benedenloop van de grote rivieren en behoort tot de 
islamitische bevolkingsgroep. Op deze wijze komen we tot de globale 
schatting, dat er in de provincie Oost-Kalimantan zeker niet meer dan 
150.000 Dajaks wonen. De bevolkingsdichtheid in het binnenland is dus 
zeer gering. De bevolkingsdichtheid in de provincie Oost-Kalimantan 
bedraagt 4,53 inwoners op 1 km2. Als we ervan uitgaan, dat het gebied dat 
de Dajaks bewonen ruim de helft van de oppervlakte van de provincie 
omvat, dan ligt de bevolkingsdichtheid in het binnenland slechts op 1 
inwoner per 1 km2 (21). De meeste dorpen tellen 200 tot 600 inwoners. 
Soms is het inwonertal van de kampong nog kleiner dan 200, terwijl er 
maar weinig kampongs zijn die boven de 600 inwoners komen. Sinds een 
61 
jaar of tien zijn er enkele grotere kampongs, die circa 3000 inwoners tellen, 
omdat het plaatselijke bestuur de lokale transmigraties, voornamelijk uit 
de Apo Kayan, op een aantal plaatsen bijeen heeft gebracht (22). 
Rond 1900 waren de kampongs over het algemeen groter en minder in 
aantal. Een groep kampongs, die nu nog een lokale en genealogische 
eenheid vormt, woonde toen samen in één long house, in Oost-Kalimantan 
amin of lamin genoemd. Zo vormt bijvoorbeeld in het Benua-gebied rond 
Engkuni een aantal kampongs een lokale en genealogische eenheid, die 
wordt aangeduid met de naam Man Dayaq (23). Hieronder vallen de 
kampongs: Engkuni, Pepas, Eheng, Pasek, Benung en Mencimai. Vroeger 
vormden deze kampongs één lamin of één dorp, dat gelegen was tussen het 
huidige Engkuni en Pasek. Op enkele uren gaans treffen we een tweede 
eenheid aan onder de naam Idan Pesing (24). Hiertoe behoren de 
kampongs: Jengan Danum, Tepulang, Pintuq en Keai. Zowel uit Idan 
Dayaq als uit Idan Pesing zijn een aantal gezinnen verhuisd naar de rivier 
Kedang Pahu om betere ladanggronden te zoeken. Zo hoort bijvoorbeeld 
de kampong Besiq aldaar genealogisch tot Idan Dayaq; terwijl een 
buurtkampong eveneens aan de Kedang Pahu, nl. Muara Nyahing, 
genealogisch tot Indan Pesing behoort. Hoewel de lokale eenheid met de 
plaats van oorsprong verbroken is, blijft toch de genealogische band 
bestaan. Dit komt tot uiting bij bezoeken over en weer bij gelegenheid van 
huwelijksfeesten, begrafenissen, dodenfeesten e.d. De plaatselijke adat is 
vooral bindend binnen een dergelijke genealogische groep. Elke 
genealogische groep heeft een eigen adathoofd, die de zorg draagt over de 
adat. Ook in het Tunjung-gebied treffen we dergelijke groepen aan, die 
gemakkelijker herkenbaar zijn, omdat de namen van de kampongs met 
eenzelfde woord beginnen of eindigen. Zo bijvoorbeeld de groep Asa: Asa, 
Muara Asa, Juhan Asa, Ombau Asa, Cleo Asa, Ongko Asa en Ngenyan 
Asa. Een tweede groep kampongs begint met de naam Sekolaq: Sekolaq 
Darat, Sekolaq Jolcq, Sekolaq Mulia en Sekolaq Oday. Bij de Bahau-stam 
zien we een zelfde groepering van kampongs. De genealogische band wordt 
daar weergegeven in namen zoals Ma' Suling, Ma' Pelo, Ma' Pala, Ma' 
Urut, Ma' Tuan en dergelijke. Zo woonden de Ma' Suling tot 1900 in één 
kampong bijeen, nl. in Lulau Paku, het huidige Long Isun, terwijl de Ma' 
Suling nu ook wonen in Long Pahangai, Long Lirai en Lirung Ubing (25). 
Het feitelijke gezag van de adathoofden is beperkt tot deze lokale en 
genealogische eenheden, die ook hun eigen „priesters" en „priesteressen" 
hebben. Elke eenheid heeft haar eigen geschiedenis. Rond 1900 was het 
isolement van deze lokale en genealogische eenheden zo sterk en de 
mogelijkheden tot onderlinge kommunikatie zo gering, dat de ene groep 
weinig wist van de andere. 
Op het ogenblik wordt de geslotenheid en het isolement steeds meer 
doorbroken. Toch zullen de Dajaks de gewoonte om zich te verspreiden 
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blijven handhaven, zolang de landbouwmethodiek niet ingrijpend wordt 
veranderd, omdat het systeem van ladangbranden (slash and burn agricul-
ture) uiteraard naar verspreiding van de bevolking vraagt. Het systeem van 
ladangbranden vraagt grote akkers. Na één of twee oogsten wordt een 
nieuw stuk bos gekozen. Hier geldt: hoe primitiever de landbouw, des te 
kleiner de kampong (26). Ook kunnen we niet veronderstellen, dat 
industrialisatie op korte termijn een verandering zal brengen naar grotere 
bevolkingskoncentraties (27). Hoewel algemeen wordt aangenomen, dat 
er in het binnenland bodemrijkdom aanwezig is, bestaan er twee 
belangrijke belemmeringen om tot ontginning to komen: ni. de geringe 
bevolkingsdichtheid en de moeilijke kommunikatie. Het binnenland is 
alleen bereikbaar via de rivieren. Dit verkeer wordt bemoeilijkt door zand-
en grindbanken en door laag water in de droge seizoenen. Afgezien daarvan 
wordt dit verkeer in de bovenloop van de verschillende rivieren bemoeilijkt 
door stroomversnellingen, die niet door motorboten gepasseerd kunnen 
worden. Gebieden zoals de Apo Kayan, zijn daardoor moeilijk te bereiken. 
Door de toenemende handel, vooral door de houtexport sinds het einde van 
de jaren zestig, is het verkeer op de rivieren veel drukker geworden. 
Speedboten en kleinere motorboten komen tot ver in het binnenland. 
Rond 1900 kwam slechts om de paar weken een motorboot vanuit 
Samarinda tot Ujuh Tepu (het latere Tering). Toen na 1900 Long Iram een 
bestuursplaatsje werd, kwam er een keer vaker een motorboot. Maar 
slechts een enkele keer werden de plaatsen boven Long Iram bezocht. Tot 
1900 was het Dajak-gebied dus nog vrijwel gesloten. Het waren alleen 
bestuursambtenaren en militairen die af en toe het gebied bezochten. De 
handelaren beschouwden dat gebied als te gevaarlijk. Pas toen het koloniale 
gezag zich definitief gevestigd had te Long Iram, trokken de handelaren 
met hun prauwen ook langs de Dajak-kampongs stroomopwaarts. 
Het sterke aksent, dat de Dajaks zelf leggen op de verscheidenheid van 
stammen, het feit dat elke lokale en genealogische groep haar eigen 
geschiedenis kent, de opvatting dat de eigen adat de meest verhevene is, het 
isolement ten gevolge van de geringe onderlinge kommunikatie, de 
pogingen om de eigen traditie met de grootste zorg te bewaren, hebben 
belangrijke konsekwenties ten aanzien van de kultuurbeïnvloeding. Wij 
zullen verderop in het derde hoofdstuk zien, dat in de eerste fase van de 
missionering, toen men slechts werkte onder een klein gedeelte van één 
stam, de invloed dan ook beperkt bleef tot deze lokale eenheid. Hoewel de 
Dajak-stammen elkaar beïnvloed hebben ten gevolge van de onderlinge 
kontakten bij de verhuizingen, moeten we anderzijds toch ook rekening 
houden met het feit, dat de verschillende stammen en onderafdelingen van 
deze stammen hun eigenheid sterk benadrukken. In het ontwikkelings-
proces naar de nieuwe tijd kent elke stam of gemeenschap dan ook haar 
eigen geschiedenis. Bepalend bij dit alles is het feit, of een lokale en 
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genealogische eenheid al dan niet geheel of gedeeltelijk wil blijven 
vasthouden aan het traditionele denken. We kunnen dan ook zeggen, dat 
niet louter de geringe kommunikatiemiddelen, maar meer het streven naar 
het behoud van de overgeleverde traditie en de daarmee samenhangende 
zelfgenoegzaamheid, de oorzaak zijn van het feit, dat de Dajak-gemeen-
schappen een gesloten geheel vormden. 
2. De adat als levensbeschouwing. 
De adat werd van geslacht op geslacht doorgegeven als iets heiligs. In 
deze mondelinge overleveringen spelen de adathoofden en de „priesters" 
of „priesteressen" een grote rol. Vaak zijn zij alleen maar op de hoogte met 
de finesse van de adat. In 1945 verliet een dayung of „priesteres" te Long 
Isun de adat, omdat zij katholiek werd. Daardoor verviel de bron van de 
adatkennis betreffende het dangai, een van de grootste adatplechtigheden 
van de Bahau-stam. Opvolgsters had zij nog niet opgeleid, terwijl andere 
dayung niet voldoende op de hoogte waren om alle ceremonies naar 
behoren te verzorgen. Er was slechts één bejaarde dayung, die redding kon 
brengen. Maar omdat men bang was, dat deze vrouw zou komen te sterven 
voor ze een jongere vrouw helemaal had opgeleid, heeft men haar er toe 
over kunnen halen alles te dikteren aan een kantoorbeambte, die gehuwd 
was met de persoon, die voorbestemd was om als hooiá-dayung op te 
treden. Deze man heeft het gedikteerde uitgetypt. Hij zou het 's avonds aan 
zijn vrouw voorlezen totdat zij het van buiten kende (28). De „priesters" en 
„priesteressen" geven vooral de adat door, die betrekking heeft op de 
ceremonies en de riten, terwijl de adathoofden ervoor zorgen, dat de adat 
betreffende de samenleving wordt doorgegeven, zoals bijvoorbeeld de 
voorschriften omtrent het huwelijk, het aanleggen van een ladang, de 
grondrechten, het onderlinge sociale verkeer en dergelijke. 
De adat omvat het geheel van voorschriften voor het menselijk leven 
in al zijn aspekten, zonder dat daarbij een duidelijk onderscheid gemaakt 
wordt tussen religieuze en niet-religieuze aspekten. Deze voorschriften 
worden niet gegeven in de vorm van wetten, maar in de vorm van mytholo-
gische verhalen, die meestal verklaren, waarom men op een bepaalde wijze 
moet handelen. Wij zullen daarom eerst nader ingaan op het mythologisch 
denken, dat de grondslag vormt voor de adat als levensbeschouwing. 
2.1 Het mythologisch denken. 
Bij de Benua-Dajaks moeten bij bepaalde gelegenheden, zoals bij het 
zaaien van de rijst, bij het bouwen en het in gebruik nemen van een huis, 
offers gebracht worden aan de nyahuq. De nyahuq worden ervaren als 
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geesten, die heil of onheil aankondigen. Deze boodschappers van heil en 
onheil verschijnen als burung (vogels), als rusa (hert) en pelanduk 
(dwerghert). Ook sommige slangen en tenslotte honingbijen worden als 
verschijningsvormen van deze geesten ervaren (29). De mythe, die de 
voorschriften betreffende de offers aan de nyahuq omschrijven, luidt als 
volgt: 
„Een broer van Apakng Peninggir deed niets dan huilen. Niemand 
wist, hoe men het kind moest kalmeren. Dit duurde zo al enkele dagen. 
Elke avond als zijn vader en moeder thuis kwamen van de ladang, troffen 
zij het kind huilend aan. Maar op een dag kwamen zij thuis en waren 
verwonderd, dat zij hun kind niet hoorden huilen. Zij vroegen de 
grootmoeder, die op het kind had gepast, hoe zij het tot bedaren had weten 
te brengen. De oude vrouw antwoordde, dat zij het kind een stuk vlees van 
een zwarte kip had laten eten met rode kleefrijst, omdat het daar naar 
vroeg. De ouders schrokken van dit antwoord, want dit waren verboden 
spijzen. Vol bezorgdheid vroegen zij waar hun kind was en waar ook zijn 
broers waren, die van de verboden spijzen hadden gegeten. Nu zagen zij, 
dat de een op de grond zat, de ander op de trap en weer een derde op een 
nokbalk. Er waren veren op hun huid gekomen. Na een paar dagen waren 
zij in vogels veranderd en vlogen weg. Alleen Apakng Peninggir had niet 
van de verboden spijzen gegeten. Er gingen jaren overheen. Niemand 
dacht meer aan dit gebeuren. 
Toen Apakng Peninggir een volwassen man was geworden, voelde hij 
zich op een dag ziek. Hij kon niet werken. Daarom ging hij een wandeling 
maken in het bos om de koelte op te zoeken. Tijdens die wandeling hoort 
hij plotseling mensenstemmen. Hij gaat op het geluid af en treft een groepje 
mannen aan, die een doodskist aan het maken zijn. Voorzichtig informeert 
hij, wie er in hun familie overleden is. Dan antwoorden deze mannen hem, 
dat deze kist voor niemand anders bestemd is dan voor hem. Apakng 
Peninggir verschrikt; hij is bang dat ze hem zullen doden. Maar de mannen 
stellen hem gerust. Zij zullen hem niet doden op voorwaarde, dat hij hen te 
eten zal geven. Zij vertellen hem dan, dat zij zijn broers zijn, die vroeger in 
vogels veranderd zijn. Zij lijden honger, omdat Apakng Peninggir en de 
zijnen hen vergeten zijn. Hij vraagt hen, wat hij moet doen. Zij antwoorden, 
dat hij hen in het vervolg voedsel moet offeren. Apakng Peninggir gaat dan 
naar huis terug en houdt een plechtigheid, zoals zijn broers hem hebben 
gevraagd. Daarna gaat hij terug het bos in. Hij hoort of ziet niets. Op de 
plaats gekomen, waar de mannen de doodskist aan het maken waren, treft 
hij niemand aan. De doodskist is vernield. Dan hoort hij plotseling boven 
zich een aantal vogels. 
Wanneer hij weer thuis komt, vertelt hij het gebeuren aan zijn vader en 
moeder. Deze vertellen hem dan op hun beurt, wat er vroeger heeft plaats 
gevonden, nl. dat zijn broers, die van verboden spijzen gegeten hadden, in 
vogels waren veranderd. Zij vragen hem dan om voortaan offers te brengen 
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voor hen. Als hij dat doet, zal de rijst goed groeien en zal hij gelukkig leven. 
Zoals zij hem nu gewaarschuwd hebben, zo zullen ze dat ook blijven doen, 
wanneer het nodig is. Telkens als zij verschijnen, brengen zij een 
boodschap." 
Dit verhaal sluit met de konklusie: daarom wordt bij bepaalde 
gelegenheden een plechtigheid gehouden, die genoemd wordt Makatn 
nyahuq letterlijk vertaald „eten geven aan de nyahuq". Uit de vlucht van de 
vogels wordt afgeleid of zij heil of onheil aankondigen (30). Ook bij andere 
Dajak-stammen vervullen een aantal vogels deze rol. De mythologische 
verhalen verschillen van elkaar, maar de inhoud komt op hetzelfde neer. 
Zo kunnen we de nyahuq bij de Benua vergelijken met de yo bij de Bahau, 
die deze onderverdelen in drie groepen: nl. yo parai, geesten die heil of 
onheil aankondigen met betrekking tot de oogst (parai betekend rijst); yo 
kayau, geesten die voorspoed of tegenslag aankondigen bij de sneltochten; 
en yo anau, geesten die heil of onheil aankondigen, wanneer men onderweg 
is. Wat betreft de yo parai wordt vermeld in een mythe, dat een van de 
voorouders, genaamd Hunay Mebaang, geofferd werd aan de geesten. Uit 
zijn bloed kwam de rijst te voorschijn alsook een aantal vogels, die de 
inkarnatie zijn van Hunay Mebaang. Deze vogels waarschuwen nu door 
hun vlucht voor naderend onheil (31). Er is dus wel verschil in de 
mythologische verhalen, maar de inhoud komt op hetzelfde neer. 
Deze mythen verhalen voor de Dajak een heilige geschiedenis, die 
eertijds in een tijd, die niet historisch bepaalbaar is, heeft plaats gevonden. 
Deze geschiedenis blijft de norm voor het leven van elke mens en zijn 
gemeenschap. Zo kent de Dajak een groot aantal mythen, die te zamen het 
menselijk leven een fundament en norm van handelen bieden en de 
betekenis verklaren van zijn existentie, die betrokken is op datgene, wat 
in het verleden heeft plaats gevonden. Dit verleden kan gedefinieerd 
worden als een heilige tijd, waarin de ontmoetingen plaats vonden met de 
goddelijke wereld. Deze oertijd wordt door sommige Bahau-groepen 
tuktana tubu genoemd. Tuktana tubu is de tijd, waarin de mensen, dieren 
en planten ontstonden en waarin Tamai Tingai nog op aarde leefde samen 
met andere geesten zoals HinaiAtuu', Tamai Oy, Tamai Gul, Tamai Tuluy 
en Tamai Lawai. In die tijd ontstond ook de eerste mens, die uit een 
boomstronk te voorschijn kwam. In de tijd ook ontving Во' Layo 
Napung de adat, regelde Во' Umaan de samenleving, en hadden er vele 
wonderbare gebeurtenissen plaats. Daarna verliet Tamai Tingai samen met 
een aantal andere geesten de aarde en vertrok naar de Apo Lagaan, het 
hiernamaals waar ook de overledenen na hun dood naar toe gaan. Tamai 
Oy verdween in het onderaardse (32). In deze oertijd hadden de 
ontmoetingen plaats tussen de wereld van de geesten en de mens. Deze 
ontmoetingen hebben hem geleerd, hoe hij zijn leven en dat van de 
gemeenschap moet inrichten. De gebeurtenissen, zoals die verhaald 
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worden in de mythen, beschrijven de weg naar het heil. Als de Dajak 
handelt zoals is voorgeschreven, zal hij gelukkig zijn op aarde en zal hij met 
zekerheid het hiernamaals bereiken. 
Deze gebeurtenissen, zoals die in de mythen beschreven worden, 
vallen buiten de gebondenheid van tijd en ruimte. Willen we recht doen aan 
de ervaring van de Dajak, dan moeten we deze mythische gebeurtenissen 
een geschiedenis noemen, omdat hij ze werkelijk als zodanig ervaart. Het is 
geen geschiedenis in de zin, die wij aan dit begrip toekennen, omdat ze 
historisch niet verifieerbaar zijn. Daarom spreken we liever over „oerge-
schiedenis" (33). Het is een geschiedenis van tuktana tubu, de oertijd, die 
een heilstijd was, waarin de mensen nog „rein" waren en in de nabijheid van 
de geesten leefden (34). Voor ons zijn de mythische gebeurtenissen wonder-
baarlijk, verborgen en ongrijpbaar, omdat deze niet vallen binnen de 
grenzen van de geschiedenis, zoals wij die verstaan. Wij maken daarom een 
onderscheid tussen een mythische en een historische gebeurtenis. Aan de 
eerste kennen we geen werkelijkheidszin toe, aan de tweede wel. Voor de 
Dajak echter, die leeft in zijn traditie, ligt deze werkelijkheidszin niet in de 
historiciteit, realiteit en objektivitcit in onze zin opgevat, maar in het 
heilsfeit, dat aan de geschiedenis ontsnapt, maar volgens de Dajak als 
gelovige een blijvende betekenis heeft. Daarom kunnen we zeggen, dat de 
mythische gebeurtenissen een transcendente realiteit, een transcendente 
objektiviteit en een transcendente waarde bezitten. Immers alle daden, 
handelingen en gedragingen van de Dajak, als gelovige binnen zijn traditie, 
gaan terug op de voorbeelden uit de oertijd. De gedraging, die niet teruggaat 
op de voorbeelden uit de oertijd als exemplaire gebeurtenissen, is een 
gedrag, dat geen heilsbetekenis heeft, omdat men zich daardoor buiten de 
realiteit van het religieuze plaatst. Alleen het gedrag, dat teruggaat op de 
exemplaire gedragingen van de oerouders, heeft een religieuze betekenis 
voor het nu en een heilsfunktie. Dit gedrag wordt voorgeschreven door de 
mythen, die verhalen, hoe de wereld, de mens en zijn gemeenschap met hun 
betrokkenheid op de wereld van het goddelijke zijn ontstaan, en waarom ze 
zijn ontstaan. Wereld, mens en gemeenschap vinden hun betekenis in de 
verhouding tot het goddelijke. Buiten deze verhouding kan niemand of 
niets bestaan, waaraan een zin of waarde kan worden toegekend, want deze 
zin en waarde ligt alleen in de betrokkenheid op het goddelijke. De mythen 
als weergaven van de gebeurtenissen uit de heilstijd, beschrijven hoe en 
wanneer de kultushandelingen verricht moeten worden, hoe men moet 
werken en de kinderen opvoeden, of waarom men bepaalde daden niet 
mag stellen. Kortom alle handelingen, die van meer essentieel belang zijn, 
worden in de mythen omschreven. Zo kunnen we zeggen, dat de Dajak 
alleen dan handelt als gelovige, wanneer hij deze exemplaire daden volgt; 
of- sterker uitgedrukt met de woorden van M. ELIADE - hij wordt pas 
waarlijk mens door zich te voegen naar de leer van de mythen (35). 
Naar zijn opvatting komt het menselijk gedrag dus alleen dan een 
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waarde toe, wanneer de Dajak zich plaatst in de traditie, die teruggaat op 
de oertijd. Zijn daden zijn dan een herhaling van de daden van zijn 
voorouders en mythische voorouders. Zo is de traditie, die volledig 
geordend is door de overgeleverde mythen, de behoedster van al datgene, 
wat voor het menselijk leven van essentieel belang is. Realiteit, 
objektiviteit en waarde komen toe aan alle handelingen, waarin hij trouw 
blijft aan de adat, omdat dan zijn handelingen teruggaan op de realiteit, 
objektiviteit en de waarde van de heilsfeiten uit de oertijd. Daarom kunnen 
we zeggen met ons begrip van historiciteit, dat deze mythen een transcen-
dente objektiviteit en een transcendente waarde moet worden toegekend. 
Op deze wijze handhaven we het onderscheid tussen historie en niet-histo-
rie; maar van de andere kant proberen we de opvattingen en ervaringen van 
de Dajak te benaderen, die de mythen een historiciteit toekent. Welnu om 
de gedachten van de Dajak recht te doen, gebruiken we hier het begrip 
„transcendentie", een als realiteit ervaren werkelijkheid van een hogere 
orde. De mythen zijn het ongeschreven Heilige Boek van de Dajaks. 
Vandaar dan ook, dat na de ontmoeting met de islam en het christendom, 
onder sommige stammen een nieuw apologetisch gekleurd verhaal 
ontstond over het Heilig Boek, dat tijdens de omzwervingen verloren 
dreigde te gaan en daarom door de voorouders genuttigd is, zoals we eerder 
hebben vermeld (36). 
2.2 Mythen en kultus. 
Mythen en kultus zijn nauw met elkaar verbonden. In de kultus plaatst 
de Dajak zich opnieuw in de oertijd en beleeft hij opnieuw het 
oergebeuren, de verschijning van het goddelijke, zoals zijn voorouders dat 
beleefd hebben. Hierop is de intentionaliteit van de kultushandeling 
gericht. Daarom reageren niet alleen de mythische voorouders op de 
hiërofanie, de verschijning van het goddelijke, maar ook al hun 
nakomelingen zullen door hun kultushandelingen reageren op het moment 
van de verschijning van het goddelijke. Dit impliceert tevens de wil om zich 
te richten naar de wensen, die vanuit de wereld van het goddelijke werden 
bekend gemaakt. De mythen worden dan ook meestal verhaald in de 
kontekst van de kultushandelingen. De oertijd, waarin de ontmoetingen 
met de wereld van het goddelijke plaats hebben gehad, blijft door de mythe 
en kultus een onbeperkt-herhaalbare, eeuwige, tegenwoordige tijd. In het 
dangai, een plechtigheid onder de Bahau, die na de oogsttijd gehouden 
wordt voor het algemene welzijn van de kampong, wordt begonnen met het 
verhaal van de wordingsgeschiedenis. Daarna volgt er een uitnodiging aan 
de geesten en voorouders om tegenwoordig te zijn bij het feest. De 
opsomming van de voorouders, die geroemd worden om hun daden, is een 
lange lijst. Heel het leven, dat er ooit geweest is, wordt bij elkaar geroepen 
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om daardoor het welzijn van vroeger opnieuw te ervaren in het aktuele 
leven van nu (37). Het tegenwoordigstellen van het verleden zien we ook in 
de hudo-dans, een maskerdans die door de Bahau gehouden wordt tijdens 
het zaaifeest om vruchtbaarheid voor de akkers te verkrijgen. Enkele van 
de hudo-dansers stellen de geesten voor, die in de zaaitijd de ziel van de rijst 
komen brengen. Eén van de dansers zegt: 
„Ani Luang Hiit kenan Uring Asun Angit, 
alang mamung beluwan builit. 
Ani Hulung Tingang Asa kenan Unyang Mang Nura, 
alang nai matal beluwan parai jaya mah pelo tana hida, 
an pelo kanan atang pelo muku aru, muku muban, 
atang buk pelo putih nira uro san, 
muhai lim abat ganai uran." 
„Dit is Luang Ajai Hi'it, een zoon van Uring Asun Angit, 
die de ziel van de rijst verzorgt. 
Dit is Hulung Tingan Asa, een zoon van Unyang Mang Nura, 
die de ziel komt brengen van de goede rijst voor jullie van hier 
beneden, 
die jullie kunnen eten totdat ge een hoge ouderdom hebt bereikt, 
totdat ge grijs zijt van ouderdom, 
totdat uw haar zo grijs is als een ananasblad; 
moge uw leven zo duurzaam zijn als een draad uit ganai 
uran-nerven" (38). 
Voor de dansers 
heen gaan wordt gezegd: 
„Jadi melak pah beluwan parai uran, 
kuhang na ajat kawang matan, 
jan te alang laan. 
Melak pah meang." 
„De gehele ziel der uran-rijst blijft achter. 
Mijn draagmand met de wijde mazen is geheel leeg. 
Er is niets meer in. 
Alles laat ik achter." 
In de toespraak, die één van de hudo-dansers houdt, wordt gezegd, dat 
Vader Gun (39), die over het leven van de mensen waakt, hen heeft gestuurd 
en hen heeft bevolen de rijstziel mee te nemen. Bij hun vertrek heeft Jeliban 
hun meegedeeld en uitgelegd, hoe ze naar beneden moeten reizen en hoe 
zij in de kampongs moeten dansen met speciale maskers, opdat de rijst goed 
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zal zijn (sangparai dahalojaya), stevig van stengel en vol van aar {parai laso 
nyuha) (40). Op deze wijze wordt elk jaar in de zaaitijd het verleden tegen-
woordiggesteld, toen Taman Gun, als bewaker over het leven, de 
voorouders geopenbaard heeft, hoe enkele korreltjes rijst, die in elk 
pootgaatje gestrooid worden, een schuurtje vol opbrengen (kelunan alang 
gri beluwanparai uran, jisau layau, jipauw tawán) (41). (De volledige tekst 
van de toespraak van de Hudo-dansers wordt in Bijlage I gegeven). 
De Dajak gelooft een ervaring te hebben van de verschijning van het 
heilige: de geesten en voorouders. Het heilige toont zich eerst aan de mens. 
Deze reageert en antwoordt in zijn kultusdaden en andere religieuze 
handelingen. De religieuze houding is een houding van erkennen, geloven 
en dienen. Dit drukt hij uit in offers, riten, gebed en in het onderhouden van 
de voorschriften. Hij erkent dit „Ganz Andere", dit heilige of goddelijke 
als de laatste waarheid; hij gelooft in het bestaan van dit heilige of 
goddelijke en gelooft ook dat al het bestaande herleid moet worden tot dit 
goddelijke als laatste waarde. Hij gelooft, dat alle aardse waarden hun zin 
ontlenen aan deze waarheid: de wereld van de geesten en voorouders. 
Daarom dient hij deze wereld om zijn eigen existentie te mogen behouden, 
te beschermen en te verrijken. Dit erkennen, geloven en dienen is niet tot 
stand gekomen door een spekulatief denken, dat theoretisch wetenschap-
pelijk van aard is, maar door een existentiële ervaring, die zijn herkomst, 
zijn bestaan nu en zijn toekomst verklaart. Zijn existentie heeft daarom 
alleen maar zin, wanneer deze betrokken staat op de wereld van het heilige. 
Deze ervaring is de gelovige, naar zijn overtuiging geschonken als een 
goddelijke openbaring, die van geslacht op geslacht is overgeleverd in de 
mythen. 
De intentionele gerichtheid van de kultushandelingen is altijd een 
antwoord op een goddelijk initiatief, een gerichtheid op de ervaring van 
iets, dat zich openbaar maakt en zich aan de mens tegenwoordig stelt (42). 
Deze intentionaliteit bestaat in het transcenderen van de betrokkenheid 
van de mens op het aardse en binncnwereldlijkc, zodat hij komt te staan 
voor datgene, wat hij onmogelijk kan transcenderen, dit is het hem verschij-
nende mysterie, de geesten en de mythische voorouders. Ofschoon hij leeft 
in deze wereld en zijn menszijn niet los gemaakt kan worden van de wereld 
en hij alleen maar kan leven in en door de wereld, bezit elke mens toch ook 
de mogelijkheid die wereld te transcenderen. Het menszijn voor de Dajaks is 
een hard bestaan, een voortdurende strijd tegen de empirisch ervaarbare 
wereld. Ook voor hem geldt, dat zijn menszijn een zelfbepaling is in en door 
de wereld. Voor elke mens geldt, dat, hoewel hij een stuk is van de wereld, 
hij toch meer is dan een stuk wereld, omdat hij zelf deze relatie kan 
bepalen. Enerzijds ervaart de mens zich als een stuk wereld, omdat hij er 
van afhankelijk is, maar anderzijds ervaart hij zich zelf ook als niet-wereld, 
omdat hij een zichzelf bewust wezen is. Hij heeft de mogelijkheid de wereld 
te transcenderen (43). Wanneer de mens de wereld een plaats geeft in zijn 
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verhouding tot het goddelijke, dan wordt deze intentionele gerichtheid op 
de wereld zinvol voor hem, omdat hij dan in de empirisch ervaarbare 
wereld de andere werkelijkheid, die van het goddelijke, ervaart. In de 
Dajak-maatschappij zien wij allereerst, dat deze zelfbepaling niet 
losgemaakt kan worden van de traditie. Het aksent ligt niet primair op de 
persoonlijke zelfbepaling, in die zin dat hij geheel vrij is om zelf 
initiatieven te nemen, maar op een voorgegeven zelfbepaling. De 
mogelijkheden tot een persoonlijke zelfbepaling zijn begrensd. Bijvoor-
beeld, de jongelui die op de internaten een meer moderne 
landbouwmethode hadden geleerd, kregen geen kans hun kennis in 
praktijk te brengen, omdat zij zich moesten aanpassen aan de traditie. 
Vervolgens moeten we zeggen, dat de wereld als empirisch ervaarbare 
wereld voor de Dajak meer begrensd is, omdat een stuk van deze wereld 
behoort tot de wereld van het goddelijke. Overstromingen, mislukking van 
de oogst, ziekten, donder en bliksem, rampen, de stilte van het woud, de 
duisternis, enz. zijn zo nauw verbonden met de wereld van het goddelijke, 
dat ook in deze zin de zelfbepaling begrensd is. Hetzelfde kan natuurlijk 
gezegd worden van bepaalde stromingen binnen de grote godsdiensten, 
wanneer de wereld en het wereldgebeuren zonder meer gezien wordt als 
rechtstreeks veroorzaakt door God. Door deze begrenzingen zien wij, dat 
de Dajak de gevangene is van de hem omringende wereld, omdat hij als 
mikrokosmos zich te voegen heeft naar de makrokosmos. Toch is deze uit-
drukking niet helemaal juist, omdat de zelfbepaling voor hem ligt in het 
herhalen van de exemplaire daden uit de oertijd. Daarin vindt hij zijn 
levensgeluk. Deze religieuze intentionaliteit ontstond in de oertijd als 
reaktie op de verschijning van het goddelijke, de hiërofanie, omdat deze iets 
apodiktisch in zich draagt en aldus een gedragslijn voorschrijft (44). 
De mythen en de kultus zijn een teken en bewijs van zijn geloof, dat 
eertijds de geesten en de mythische voorouders zich hebben geopenbaard. 
Het totaal van de adatvoorschriften en verklaringen daarover zijn een 
weergave van deze ervaring. De adat onderhouden wil zeggen, deze 
vroegere ervaring opnieuw uitdrukken in een dienst. Op deze wijze is het 
onderhouden van de adat een dienst aan de wereld van het goddelijke, de 
wereld van de geesten en voorouders, met andere woorden een godsdienst 
(45). 
2.3 Magisch-religieuze riten. 
Aan het geheel van de adat ligt een zekere reflektie ten grondslag, dat 
wil zeggen, een manier van denken - logisch denken - over het leven, 
waarbij we moeilijk een onderscheid kunnen maken tussen het kritisch en 
niet-kritisch denken, omdat het mythologisch denken zo'n grote plaats 
inneemt. Dit mythologisch denken speelt vooral dan een grote rol, wanneer 
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de Dajak komt te staan tegenover gebeurtenissen, die hij niet kan 
verklaren. Voor de rijst gezaaid wordt, moeten er riten plaats vinden. 
Ofschoon hij gelooft aan de effektiviteit van deze riten, wil dat niet zeggen, 
dat hij er op rekent, dat de rijst goed zal groeien als hij zijn ladang niet 
behoorlijk verzorgt. Mislukt de oogst dan toch, dan komt het 
mythologisch denken weer naar voren, dat achter de mislukking een 
intentie vermoedt van een bovennatuurlijke macht. Deze manier van 
denken en het erkennen van verborgen intenties achter deze gebeurte-
nissen, wordt ook wel een ascriptieve of een toeschrijvende manier van 
denken genoemd, tegenover de descriptieve manier van denken, waarbij 
wordt nagegaan, hoe de weerstanden kunnen worden overwonnen (46). 
Omdat er niet altijd een duidelijke grens ligt tussen het kritisch denken en 
het mythologisch denken, meent de Dajak verplicht te zijn om bepaalde 
riten te houden, wanneer hij tegenslag ervaart in de vorm van ziekten, 
mislukking van de oogst, enz. De belian-plechtigheden voor zieken, die ook 
heden ten dage nog zeer frekwent zijn in sommige streken, worden vaak 
gezien als bezweringsriten of magische ceremonies. 
Het is een vaststaand feit, dat religieuze fenomenen hun religieuze 
inhoud kunnen verliezen. Dit konstateren we in alle religies. De 
oorspronkelijke beleving kan verstarren. Wat eens Ausdruck was, kan 
veranderen in Anwendung; de schöpferische Erlebnis kan een 
zweckdingliche Anwendung worden, naar de terminologie van L. 
FROBENIUS, die door Α. JENSEN wordt overgenomen (47). Gebed en 
offer kunnen verstarren. Wanneer gebed en offer een magische formule 
zijn geworden, houden zij op gebed en offer te zijn, omdat de 
intentionaliteit is veranderd. We moeten echter voorzichtig zijn om de riten 
van de Dajak zonder meer te beoordelen als magische riten. Handelingen, 
die op het eerste gezicht magische handelingen lijken te zijn, kunnen 
wellicht symbolische handelingen zijn. Woord en handeling kunnen 
eenzelfde funktie verrichten. De opmerkelijke verschillen in gebedsgebaren 
en rituele handelingen in de diverse religies, moeten ons tot 
voorzichtigheid stemmen in onze beoordeling (48). De handeling noch de 
formule op zich is een criterium. Een bepaalde handeling of gebedsformule 
kan zowel religieus als magisch gebruikt worden. Het criterium ligt in de 
intentionaliteit, die voor de waarnemer niet altijd duidelijk is. Bij de 
huwelijksplechtighcden van de Benua wordt bijvoorbeeld bruid en 
bruidegom een waskom voorgehouden, waarin een beeld ligt. Zijn moeten 
daarop spuwen. Dit beeld, dat speciaal voor deze plechtigheid is gesneden, 
wordt na afloop van de plechtigheid in de rivier gegooid of naar het bos 
gebracht als teken van verwijdering van alle onheil (49). Is dit een magische 
handeling? Of mogen we in dit gebaar een symbolische handeling zien, die 
geïnterpreteerd kan worden als een gebed om vrijwaring van onheil? 
Gezien in het geheel van de plechtigheid, waarin meerdere symbolische 
handelingen voorkomen, mogen we aannemen, dat deze handeling ook een 
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symboolwaarde kent als uitdrukking van een wens of bede. Dezelfde vraag 
kunnen we stellen ten aanzien van het gebruik van kleine gesneden 
beeldjes, die door de Benua aan de ingang van de kampong geplaatst 
worden, wanneer er geruchten gaan, dat in een naburige kampong cholera 
of een andere ziekte heerst, waar zij bang voor zijn (50). Is dit een 
magische handeling om de zogenaamde ziektedemomen te bezweren om 
niet verder te komen dan de ingang van het dorp? Of mag ook deze 
handeling geïnterpreteerd worden als een gebed in een symbolische 
handeling op visuele wijze uitgedrukt, waarin de hoop wordt uitgesproken, 
dat de bewoners van de kampong vrij zullen blijven van de ziekte die elders 
heerst? Deze twee voorbeelden mogen voldoende zijn om aan te tonen, dat 
we in onze beoordeling zeer voorzichtig moeten zijn. We zijn gemakkelijk 
geneigd om iets als magie te interpreteren vanuit onze eigen religiositeit en 
onze eigen symbolen. Het criterium ligt echter in de intentionaliteit van de 
teken-gebruiker. 
We moeten ons echter afvragen, of we op deze manier magie en religie 
niet te sterk tegenover elkaar plaatsen. De grondhouding van de Dajak 
hebben we getypeerd als een religieuze houding. Hij wil de exemplaire 
daden van de voorouders in praktijk brengen en herhalen. Dit is in zich 
reeds een religieuze houding. Met betrekking tot de overgeleverde riten 
zowel als tot de adat in zijn geheel geldt, dat er niet getornd mag worden aan 
wat men van de voorouders geërft heeft. Met andere woorden de adat 
heeft in deze het karakter van een gebod (51). Overtredingen en 
nalatigheden kunnen straffen oproepen. Daarom wil de Dajak trouw 
blijven aan de overgeleverde traditie. Zeker is, dat hij effekt verwacht van 
de riten, die hij houdt. Daarom ook moeten de riten uiterst nauwkeurig 
gehouden worden volgens de voorschriften. Afwijking daarvan maakt de 
riten waardeloos, omdat deze gehouden dienen te worden op de wijze zoals 
de voorouders dat altijd gedaan hebben. Bij het houden van de riten staat 
als grondhouding voorop: in gehoorzaamheid herhalen, wat de voorouders 
gedaan hebben. Daarom plaatst men vaak ten onrechte magie en religie 
tegenover elkaar. De religieuze houding van de Dajak kent niet het 
christelijke „Uw wil geschiede". Hij meent dat hij van de geesten en voor-
ouders iets mag venvachten. Dit wordt hem geleerd door de traditie. Willen 
we een aksent leggen op het geloof in de effektiviteit van de riten dan 
zouden we kunnen spreken over magisch-religieuze riten. Maar in wezen 
zijn het religieuze riten, omdat hij ze verricht in gehoorzaamheid aan de 
traditie. Het gevoel dat hij afhankelijk is van de wereld van het goddelijke 
laat de mogelijkheid open om iets te hopen en te verwachten op grond van 
de riten die hij houdt, want zo leert het de traditie (52). 
In verband met de zeer talrijke belian-plechtigheden voor zieken, 
vooral bij de Tunjung en aanverwante stammen, is het nodig onze 
gedachten te laten gaan over de houding van de Dajak ten aanzien van het 
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probleem van het lijden, welke houding door de onderzoekers nauwelijks is 
bestudeerd. Alle godsdiensten zien het lijden als een probleem. De grote 
godsdiensten hebben het lijden op een hoger plan gebracht, hoewel het ook 
daar altijd in zich een mysterie zal blijven. De visie, die de grote 
godsdiensten eigen is, ontbreekt zowel in de lokale godsdiensten als in de 
meeste antieke religies. Zij ontbrak ook in de oudste tijden van de 
godsdienst van Israel. In de religieuze houding ervaart de gelovige mens de 
betrekkelijkheid van zijn existentie; hij is er van overtuigd, dat hij alleen 
kan bestaan in relatie tot het goddelijke. Daarom bidt hij, brengt hij offers, 
vervult de voorgeschreven riten en onderhoudt de taboes, om op deze wijze 
deel te krijgen aan het heil, waar zijn leven van afhangt. Juist omdat dit heil 
bij de Dajak, zoals ook in de oudste tijden van Israel, zo „diesseitig" wordt 
opgevat, is het uitblijven van dit heil, dat rampen, tegenslag en ziekten 
veroorzaakt, zo moeilijk te plaatsen. Naarmate het heil in Israel meer 
gespiritualiseerd werd, groeide ook de mogelijkheid om het lijden als 
mysterie te aanvaarden. Tot een andere oplossing kwamen de Grieken met 
hun berusting in het Noodlot. In zijn mythologisch denken schrijft de Dajak 
het kwaad en het lijden toe aan boze geesten, die de mens lastig willen 
vallen, of aan geesten en voorouders, die straffend optreden, omdat de adat 
geschonden is. De belian-plechtigheden hebben als doel het lijden weg te 
nemen. Op grond van de plechtigheden, die hij houdt, hoopt hij op 
genezing en bevrijding van onheil. Hij gelooft, dat de riten, die door de 
voorouders zijn voorgeschreven, effekt zullen hebben. 
Ik heb vaak kunnen konstateren, dat de ene serie belian-plechtigheden 
na de andere gehouden wordt, als er geen beterschap intreedt. Zo'n serie 
plechtigheden duurt meestal enkele avonden en nachten. Soms gaat dit ten 
koste van het welzijn van de familie. Elke avond moeten er offers gebracht 
worden. Is een bepaalde serie plechtigheden afgesloten, dan volgen er een 
aantal dagen, dat het taboe is om te werken. Valt dit in de tijd, dat er nood-
zakelijk op de ladang gewerkt moet worden, dan geeft men soms ook nog een 
gedeelte van de jaaroogst prijs (53). Hoe moeten we dit alles verklaren? Is 
het een zoeken naar de juiste plechtigheid, de juiste formule, die het kwaad 
zal wegnemen? Wellicht moeten wij meer oog hebben voor de 
noodsituatie, waarin de Dajak zich bevindt. Hij staat tegenover de toorn 
van geesten of voorouders. Deze toorn heeft een achtergrond, een reden, 
een bedoeling. Het hoe en het waarom blijven duister. Aanvaarden van het 
lijden betekent de toom van de geesten of voorouders haar gang laten gaan. 
In dat geval kan hij nog ergere dingen verwachten. 
Het is opvallend, dat de Dajak boze geesten overneemt van andere 
stammen. Kuntilanak is een boze geest, die vrouwen lastig kan vallen 
tijdens de geboorte van een kind. Men heeft deze overgenomen van de 
Maleiers. Bawo en Jeluh zijn overgenomen van de stammen in het zuiden. 
Het synkretisme is juist sterk merkbaar in deze gevallen, waar men staat 
tegenover het probleem van het lijden. Opvallend is ook, hoeveel 
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belian-plechtigheden bijvoorbeeld de Benua hebben overgenomen van 
andere stammen. In de eigen adat kennen zij enkele plechtigheden voor 
zieken. Daarnaast hebben zij belian bawo overgenomen van de 
gelijknamige stam in Midden-Kalimantan en belian sentiu van de 
Kutainezen. Ook gebeurt het, dat men religieuze funktionarissen (belian 
en dayung) van een andere stam uitnodigt. Dat de eigen adat ontoereikend 
zou zijn voor het leven, gelooft niemand. Elke stam ziet de eigen adat als de 
meest verhevene. 
Tegenover ziekten en rampen staat de Dajak machteloos. De 
gewoonte om voor deze omstandigheden plechtigheden van andere 
stammen over te nemen en ook om hun belian of dayung uit te nodigen, 
terwijl men anderzijds de eigen adat ziet als toereikend en ook verhevener 
dan die van de andere stammen, wijst er op, dat de Dajak een uitweg zoekt 
om te ontkomen aan of bevrijd te worden van het lijden en om het kwaad 
uit te bannen, te meer omdat hij meent dat het lijden en kwaad persoonlijk 
gericht zijn (54). Het zou verkeerd zijn, wanneer wij de religiositeit van de 
Dajak beoordelen naar die situaties, waarin hij zich min of meer in een 
krisis bevindt, omdat hij worstelt met het probleem van het kwaad, dat hij 
niet weet te verklaren. 
Wij besluiten deze paragraaf met de opmerking, dat wij het religieuze 
denken van de Dajak met eerbied moeten benaderen. Het mythologisch 
denken plaatst hem vaak tegenover een wereld, die een geheimzinnig 
karakter draagt. Alles wat de Dajak overkomt ziet hij als persoonlijk tegen 
hem gericht. 
3. De adat als religieuze levensnorm. 
Door het onderhouden van de adat gehoorzaamt de Dajak aan de 
geesten en voorouders. Het onderhouden van de adat is daarom een dienst 
aan het goddelijke, een godsdienst. Dit punt willen we eerst nader 
toelichten voor we verder nog spreken over de wijzen, waarop de adat 
onderhouden moet worden. 
3.1 Da adat als godsdienst. 
Bij de Dajak is de religieuze houding geen dienst aan de Ene God of 
aan de hoogste godheid, maar aan een pantheon van vele geesten, waartoe 
ook de mythische voorouders behoren. De religieuze houding van de 
Dajak kan geen animisme genoemd worden (55). Natuurverschijnselen, 
zon, maan en sterren, bomen, bergen, rivieren, enz. zijn voor hem geen 
bezielde wezens of geesten, maar slechts verschijningsvormen, waarin hij 
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de geesten ervaart. Wanneer we de godsdienst van de Dajak typeren als 
animisme, gaan we voorbij aan de betekenis van de mythen en kultus, 
waarin hij zich richt tot de geesten en de voorouders. De wereld van de 
geesten en voorouders staat in alles primair. De geesten en voorouders 
kunnen zich manifesteren in de wind en regen, donder en bliksem, in de 
stilte van het woud of de berg, in de kracht van de rivier, enz. Natuur-
verschijnselen zijn geen bezielde wezens. 
De theorieën van het animisme, dynamisme, spiritisme en 
natuurdienst, die ook op de adat van de Dajak toepasbaar werden 
verklaard, gingen uit van een vooronderstelling ten aanzien van de 
zogenaamde „primitieve godsdiensten" (56). Sinds de negentiende eeuw 
hebben westerse geleerden zich intens beziggehouden met het onderzoek 
naar de religieuze verschijnselen van de diverse volken. Het ethnografisch 
materiaal legde een basis voor een wetenschappelijke studie. Maar het 
werd te haastig gebruik; de ene theorie kwam na de andere: animisme, 
dynamisme, totemisme, spiritisme, enz. De hoofgedachte ging daarbij uit 
naar de oudste vorm van religie. Men was volkomen in beslag genoem door 
de gedachte, dat al het leven op aarde, zowel het biologische als het geeste-
lijke, langs de weg van een geleidelijke evolutie vanuit eenvoudige vormen 
was ontstaan. Daarom zocht men naar mogelijkheden om schema's op te 
stellen, die deze ontwikkelingslijn aangaven. Zo kwam men vanuit deze 
vooronderstelling tot onverantwoorde thesen. Het pre-animisme of 
dynamisme ging zo ver, dat men aan de religie een tijd liet voorafgaan van 
louter magie-beoefening, vanwaaruit de godsdienst zich zou hebben 
ontwikkeld. A. W. NIEUWENHUIS, J. MALLINCKRODT en anderen 
hebben veel waardevol ethnografisch material verzameld. Ook zij hebben 
hun materiaal te haastig gebruikt door mee te lopen met de theorieën van 
die dagen. Terecht oordeelt Fr. UKUR, dat dergelijke schrijvers een 
karikatuur gegeven hebben van de Dajak-kultuur (57), De eerste 
waarschuwing om voorzichtig te zijn in de beoordeling van de kuituur van 
de Dajak, kwam in 1938 van H. WITSCHI, toen hij schreef: „Trotz der, 
von uns aus beurteilt, denkbar zurückgebliebenen Entwicklung, besonders 
der Landwirtschaft, sollten wir den Ausdruck „primitiv" nur mit äusserster 
Vorsicht auf das Dajakvolk anwenden. Das gilt in besonderer Weise für 
seine Art des Denkens, für seine Gefühlswelt und seine alles 
beherrschende Religion" (58). H. SCHAERER was de eerste die zieh 
duidelijk distantieert van de meningen van de vroegere onderzoekers op 
Kalimantan. Hij bouwt geen these op aan de hand van fragmentarisch 
materiaal. Zijn onderzoekmethode verschilt radikaal van die van zijn 
voorgangers. Hij bestudeert het geloof van de Dajak, de Gnayu-Dajak, in 
al zijn aspekten en vindt dan als centrale thema de godsidee. Vanuit dit 
centrale thema wijst hij op de innerlijke samenhang tussen mythe, kultus en 
sociale struktuur. Alles in het leven hangt samen met dit centrale thema 
(59). Ook van de kant van de Dajaks in Midden-Kalimantan is verzet 
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gekomen tegen de vroegere theorieën. Sinds enkele decenia is daar de 
naam Agama Kaharingan (Kaharingan-godsdienst) in zwang gekomen, 
waardoor men meer eerbied opeist voor de adat (60). 
Een foutieve beoordeling van de religiositeit van de Dajaks steunt 
vaak op oppervlakkige waarnemingen. Er is inderdaad in het dagelijks 
leven nauwelijks sprake van een verering of eredienst voor Tamai Tingai 
en de andere voorname geesten. In de oertijd werd alles geregeld voor het 
leven op aarde. Daarna krok Tamai Tingai en de zijnen zich terug op de 
Apo Lagaan. Het is of daarmee zijn rol is uitgespeeld. De mens, die de 
adat onderhoudt, zal na zijn dood ook vanzelf naar de Apo Lagaan gaan, 
waar het zielendorp Telaang Julaan ligt. In het dagelijks leven wordt niet 
gebeden of geofferd voor Tamai Tingai. Alleen bij bepaalde plechtigheden 
wordt zijn naam genoemd aan het begin samen met die van andere 
voorname geesten. Bij die gelegenheden offert men ook wat gele kleefrijst. 
Verdere eredienst ontvangt hij niet. Alles heeft hij geregeld door de adat 
aan de mensen te geven. Men hoeft dus geen rechtstreeks beroep op hem te 
doen. Daarom krijgen in het dagelijks leven de geesten, die het menselijk 
leven kunnen beïnvloeden door straffend op te treden of door de mensen 
lastig te vallen, een veel grotere aandacht. In de dodenadat echter is alles 
weer gekoncentreerd op Tamai Tingai, omdat de ziel van de overledene 
vertrekt naar het zielendorp Telaang Julaan, gelegen op de Apo Lagaan, 
de verblijfplaats van Tamai Tingai. Daar aangekomen zal de overlevende 
hetzelfde leven leiden als eens de voorouders hebben gekend, toen Tamai 
Tingai en de zijnen op de aarde verbleven in de oertijd. Zo begint en sluit 
de cyclus met Tamai Tingai als de centrale geest. Hij is inderdaad de 
hoogste godheid van de Bahau-stammen. Tamai Tingai is het eindpunt. In 
zijn nabijheid leeft de overledene verder. 
De Bahau, zoals ook andere Dajak-stammen, geloven in het leven na 
de dood. Na het overlijden begint de ziel, to' genaamd, haar tocht naar het 
hiernamaals. De to' is in de gedachtegang van de Bahau de voortzetting van 
de persoon na de dood en is onzichtbaar. Deze heeft dezelfde vorm en 
hetzelfde uiterlijk van de persoon als tijdens zij leven. De Bahau meent dat 
de to' eerst enkele dagen in de nabijheid blijft van het lichaam voor deze 
begint aan de tocht naar Telaang Julaan. Tijdens deze dagen worden er 's 
avonds plechtigheden gehouden. Enkele dagen na de begrafenis volgt er 
nog een plechtigheid, waarbij de dayung als het ware een reportage geeft 
van de reis van de to'. In grote trekken is deze beschrijving altijd hetzelfde, 
maar de dayung verwerkt daarin ook persoonlijke karaktertrekken en 
belevenissen van de overledene. Eerst wordt beschreven, dat de ziel het 
huis verlaat via de giham kusap hapan, de rand van het dak. Is iemand echter 
een slechte dood gestorven, dit is door een ongeluk, dan verlaat de ziel het 
huis via de giham uvaang laraang, de buitenkant van de voorgalerij. Dan 
gaat de tocht via de rivier tot aan Bato Nuwang Han, waar de ziel de 
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voettocht begint, die zeer gevaarlijk is. Heeft de to' nu voet aan wal gezet, 
dan gaat de tocht door oerwouden, over heuvels en dalen in de richting van 
een berg, waar zich een kampong bevindt, ni. Urna Bato Pilung. De goed 
gestorvene kan even binnengaan om te eten en te rusten, maar een slecht 
gestorvene moet buiten blijven. Na enkele dagen komt hij tot zijn grote 
verwondering bij een rijpend rijstveld met een klein ladanghuisje in het 
midden. Dit noemt men Uvaang Apo Deno, waar een slechte maar 
machtige vrouwengeest woont. Deze heet Utaan Wau. Haar taak is het 
dodenpad te bewaken en de voobijtrekkenden mee te delen, welke weg zij 
moeten inslaan, als zij eenmaal bij een tweesprong zijn gekomen, waar er 
maar één weg is voor de goed gestorvene naar Telaang Julaan, maar 
meerdere wegen voor de slecht gestorvene, die naar Hapal aya gaan. Zij 
ondervraagt de to' over de wijze, waarop de persoon gestorven is. Tot nu 
toe had de afgestorvene nog de macht om telkens naar de kampong en zijn 
familieleden terug te keren. Maar nadat deze van de vrouwengeest het 
bevel heeft gekregen om de tocht voort te zetten, wordt hem deze bevoegd-
heid ontnomen en kan hij nog slechts van uit de verte enige schade 
veroorzaken. Vervolgens komt hij bij een grote rots waarin een opening is, 
waardoor hij als door een donkere tunnel de reis verder moet voortzetten. 
Deze steenrots heet Luvaang Dam. Tot dit doel heeft de overledene de 
tatouage. De getatoueerde benen, voeten en handen worden op dit 
ogenblik schitterende, lichtgevende lampen, welke de duisternis in de 
tunnel doen verdwijnen. Ook gebeurt het dat de mannen tot dit doel een 
harslamp mee krijgen. Is deze moeilijkheid overwonnen dan duurt het 
niet lang of de to' staat weer voor andere en nog grotere moeilijkheden. Hij 
komt nu bij de Gul Giling. Dit is een stuk weg bezaaid met lange dikke 
boomstammen, die zich alle als wipplanken in beweging zetten. Lopen is 
hier onmogelijk, alleen dansend en springend kan hij het einde bereiken. 
Daarna nadert hij al vlug de Se'et Bulu Tung, een bamboevlot, dat 
eveneens alleen maar dansend gepasseerd kan worden. Niet lang daarna 
staat hij voor de Bataang Avaan, een dikke boomstam, die zich 
voortdurend op en neer beweegt en waar men niet zomaar overheen kan 
lopen. Om hierin toch te slagen krijgen de mannen hun lans en de vrouwen 
haar mes mee. Hiermee proberen zij de boomstam vast de leggen, zodat ze 
er overheen kunnen lopen. Nog heeft men niet alles getrotseerd, want 
vervolgens komen er nog meer obstakels. Een geweldig vuur moet 
gepasseerd worden, dat Apui Nurang Kalo heet. Om zich tegen dit vuur te 
beschermen, krijgen de mannen hun schild mee en de vrouwen een grote 
zonnehoed. Na enkele dagen lopen komt men voor een grote brede rivier te 
staan, de Danum Laang. Om deze rivier over te kunnen steken heeft men 
een klein prauwtje meegekregen. Het moet licht zijn, want hier moeten ze 
vliegensvlug oversteken, omdat er een boze geest rondzwerft. Bemerkt hij 
de prauw, dan laat hij een woeste storm opsteken. Hierna komt men bij een 
tweede rivier, waar de geest Tamai Pataak Long zich ophoudt. Prauwen 
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kunnen hier niet gebruikt worden, maar de rivier heeft hier diepe en 
ondiepe plaatsen. Is het water helder, dan kan men de ondiepe plaatsen 
zien en door het water lopen. Tamai Pataak Long heeft echter de gewoonte 
het water troebel te maken, wanneer hij iemand ziet die over wil steken. 
Roept de overledene zijn hulp in, dan is hij bereid te helpen. Hij stuurt een 
klein visje, dat vooruit zwemmend de veilige weg aanwijst. Niet ver van 
deze rivier ontmoet de dode een vrouwengeest met een paar abnormale 
grote oren, Hinai elinga' Aya'. Deze doet net alsof zij de vermoeide en 
afgetobde dode een weinig rust en verkwikking wil schenken tegen de 
regen en de wind. Maar de dode is op zijn hoede en antwoordt, dat hij een 
mat bij zich heeft ter bescherming. Zo tracht hij te ontkomen aan de 
verkeerde bedoelingen van deze geest. Verderop kruipt er een boze geest 
over de weg in de gedaante van een grote harige rups. Het is Hinai 
Ketataro. Om hier voorbij te komen, strooit men wat luwai-bladeren in de 
nabijheid van deze geest. De reis wordt voortgezet. Na enkele dagen, heel 
vroeg in de morgen, hoort men ergens langs de weg een hulpbehoevend 
geschrei van een pasgeboren kind. Dit is de Anaak-Awa, de geest van een 
kind van een ongehuwde moeder. Kinderen, die buiten het huwelijk 
geboren zijn, komen na hun dood niet verder dan hier. Zij mogen het 
dodenpad niet verder volgen. Zij zijn gedwongen in deze onvruchtbare 
streek te verblijven. Ze zijn als verdwaalden dakloos, zonder voldoende 
rijstvelden en blijven ongelukkig. De Anaak-Awa roept tot de 
voorbijgangers: „Vader, vader, moeder, moeder!" Deze geest is telkens in 
de veronderstelling dat zij die voorbijgaan zijn ouders zijn. Hij roept om 
hem te verlossen en mee te nemen naar TelaangJulaan. Maar zijn roepen is 
tevergeefs, want iedereen, die voorbijgaat zegt: „Ik ben je vader, je moeder 
niet, deze zijn reeds lang voorbij". 
Eindelijk komt er een einde aan al deze kwellingen en moeilijkheden 
van de kant van de boze geesten. Nu bereikt de dode een lasaan, een brede 
bank, Leneng Pahina genaamd, waar hij mag uitrusten. Nauwelijks zit hij 
daar of in de verte hoort hij de komst van een groot aantal geesten, 
afkomstig uit Apo Lagaan, wanneer de dode een goed afgestorvene is; of 
anders wanneer het een slecht afgestorvene is, komen de geesten uit Hapal 
Aya. De geesten hebben de opdracht gekregen van Tamai Tingai om de 
afgestorvene tegemoet te gaan en hem afte halen. De doden delen hier hun 
geschenken uit: siri, tabak, suikerriet, bananen, enz. De geesten begeleiden 
de afgestorvenen op hun verdere weg. Ze komen dan aan bij de Bua 
Avung, een altijd bloeiende en immer vruchtdragende boom. Hier kan een 
ieder zich te goed doen aan de heerlijke vruchten, totdat de geesten het 
bevel geven om verder te gaan. Ze wandelen dan verder naar de rivier Teli 
Barau, waar een bad genomen moet worden. Nu is het de tijd om de aarde, 
hun kampong, hun familieleden en verdere vrienden te gaan vergeten. 
Maar dit kan niet geschieden, wanneer de bloedverwanten het dodenfeest 
nog niet hebben gehouden. Deze laatsten zullen dat echter niet te lang 
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uitstellen, want zij weten, dat de overledenen hen niet meer lastig zullen 
vallen, als zij dit punt gepasseerd zijn . Het eindpunt is nu bijna bereikt. Ze 
komen nog voorbij Bukau Apo Lagaan, waar de machtige vrouwengeest 
Hipui Avui woont. Dan komen ze bij de tweesprong. Meerdere wegen 
leiden naar de Hapal Aya, waar de slecht afgestorvenen naar toe gaan, 
terwijl één weg verder leidt naar het zielendorp, waar men ontvangen wordt 
door de eerder gestorven bloedverwanten. In het zielendorp, Telaang 
Julaan, aangekomen, is de overledene voor altijd gelukkig (61). Deze tocht 
van de ziel is in 1932 in tekening gebracht. Zie Bijlage II (62). De 
beschrijving van deze tocht kent een aantal variaties. Als Bijlage III geven 
we de Pelka' To', het verhaal over de tocht van de ziel, zoals die bij de Ma' 
Suling te Long Isun verhaald wordt. 
Ofschoon Tamai Tingai in het dagelijks leven nauwelijks enige 
eredienst ontvangt, wordt hij toch wel gezien als de belangrijkste godheid 
of geest, door wiens toedoen in de oertijd het leven op aarde gestalte kreeg, 
en die ook het einddoel is van het leven na de dood. De adat is het denken 
vreemd van de grote godsdiensten, waarin het gericht staan van de mens op 
God in zijn leven wordt uitgewerkt in een breedvoerige theologische 
beschouwing, die soms een wereldvreemdheid als gevolg heeft door een te 
sterke gerichtheid op het eschaton. Tamai Tingai en de andere geesten 
worden slechts sumier beschreven. Er is geen uitgewerkte en doordachte 
theologie. Het is voldoende om de eigenschappen van de verschillende 
geesten te kennen in hun verhouding tot de mensen en hun betekenis of 
hun rol in het tot stand komen van de wereld. In de benaming wordt zelfs 
geen onderscheid gemaakt tussen het hoogste wezen en de andere geesten; 
allen heten to'. Ook de houding van de mens tegenover de wereld van het 
goddelijke wordt niet nader uitgewerkt. Het is voldoende als hij weet, 
wanneer en hoe de riten volbracht moeten worden. Religieuze 
spontaneïteit, zoals die voorkomt in de grote godsdiensten, kent de Dajak 
niet. Hij kent geen persoonlijke gebeden, geen dagelijkse of wekelijkse 
gebedstijden of een officiële gebedshouding. In het dagelijks leven is zijn 
denken anthropocentrisch: het gaat in zijn leven primair om de 
handelingen van de mens zelf, waarmee hij zijn leven tracht te beschermen 
en te verrijken. De mogelijkheden daartoe heeft hij ontvangen van Tamai 
Tingai en de andere geesten, zodat deze toch de laatste verklaringsgrond 
zijn van het menselijk bestaan. Riten en kultus vinden alleen dan plaats, 
wanneer dit noodzakelijk is voor het leven: bij ziekte, oogst, geboorte, 
huwelijk en dood en wanneer de veiligheid van de woning in het geding is. 
Als religie is de adat een levensleer, Agama Kaharingan, zegt de Dajak van 
Midden-Kalimantan. Kaharingan wil zeggen: leven; we treffen het aan in 
de volgende kombinatie: danum kaharingan; dat wil zeggen: levenswater. 
Agama Kaharingan wil dus zeggen: godsdienst die het leven opwekt (63). 
Tot dit leven behoort ook de wereld rond de mens. De wereld rondom 
hem ervaart de Dajak in de betrokkenheid op zijn eigen leven. Het leven 
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van de dieren en de vruchten van de aarde dienen het menselijk leven. Hij 
voelt zich nauw betrokken op de wereld rondom hem. Het bos is de 
verblijfplaats van de dieren, die hem tot voedsel dienen; of de plaats waar 
hij zijn akkers aan kan leggen. De rivier is de verblijfplaats van de vissen, 
die hem eveneens tot voedsel dienen; de rivier is tevens de weg, waarlangs 
hij zich kan verplaatsen; het water van de rivier dient tot drinkwater, 
waswater, enz. Dit gevoel van direkte existentiële betrokkenheid op de 
wereld rondom hem komt ook tot uitdrukking in het gebruik van de 
woorden: water en vuur, koelte en warmte, licht en donker, als symbolen in 
de kultus. 
De Dajak aanvaart het leven, probeert het te beschermen en te 
verrijken door de adat te onderhouden, niet om daardoor een leven in het 
hiernamaals te verwerven, maar om nu en hier daadwerkelijk te leven. Het 
eschaton doet geen moreel appèl op hem, in die zin dat hij zou handelen om 
in het hiernamaals meer gelukkig te zijn. De eschatologische visie is wel 
belangrijk, omdat hij daarin zijn hoop uitspreekt om verenigd te worden 
met de voorouders. Volgens Fr. UKUR is deze verwachting zo sterk, dat 
deze een belangrijke belemmerings is voor de Dajak om kristen te worden 
(64). De eschatologische verwachting sluit niet uit, dat de Dajak het leven 
nu en hier centraal stelt; de eschatologische verwachting is dan ook geen 
appèl tot moreel handelen. Het denken van de Dajak is sterk 
antropocentrisch gekleurd. 
Met recht kunnen we spreken over „de godsdiensten van de Dajaks". 
Deze godsdiensten zijn kuituur- en plaatsgebonden, vanwege de essentiële 
band met de voorouders en de overleveringen binnen de eigen stam. Zijn 
godsdienst pretendeert niet een universele godsdienst te zijn. Van ouds her 
hebben zij geen benaming voor hun godsdienst. Godsdienst, wereldbeeld, 
wetten, gebruiken en gewoonten vallen onder het ene woord adat. Pas 
sinds enkele decennia, zoals we eerder hebben opgemerkt, gebruiken de 
Dajaks van Midden-Kalimantan de naam Agama Kaharingan. Terecht 
hebben een aantal schrijvers gesproken over Ngaju-Religion, Dajak-
Religion, Religie van de Dajaks, enz. In verband met de gebondenheid van 
de godsdienst aan de eigen stam, zou het beter zijn te spreken over 
godsdiensten van de Dajaks (65). 
3.2 Adat, lali en lalah. 
Onder adat verstaan we het geheel van gedrags- en gedachtenpatronen 
zoals dat van generatie op generatie is overgeleverd, soms met 
aanpassingen aan nieuwe omstandigheden. Dit geheel is bepalend voor het 
denken en handelen van de Dajak als lid van zijn gemeenschap; het leidt tot 
orde en wetmatigheid in de maatschappij, waardoor het leven van het 
individu alsook het leven van de gemeenschap beschermd en verrijkt 
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wordt. De adatvoorschriften regelen het leven van geboorte tot dood. De 
sleutel tot het begrijpen van al deze voorschriften ligt in de mythen, die de 
exemplaire daden van de voorouders beschrijven. Daarom worden orde en 
wetmatigheid van de Dajak-maatschappij ook gekenmerkt door het 
mythologisch denken. J. E. GARANG typeert de adat als een gave: „ein 
Gabe, die Wohlfahrt, Sicherheit und Frieden nach innen und nach aussen 
verleiht, die den einzelnen oder die Gruppe innerhalb der Gesellschaft 
schützt; die den Lebenskreis der Gemeinschaft einrichtet und als ein 
idealtypisches Muster des Denkens und Handelns für die Nachkommen-
schaft, und deshalb für alle Zeiten und Lebenslagen, gilt" (66). Hoewel 
alles adat genoemd kan worden, hebben sommige voorschriften en 
verboden een eigen terminologie: nl. /а/г', die betrekking hebben op 
religieuze wetten en verboden en lalah, de voorschriften bij de offers, die 
het offer typeren als dank, verzoening of reiniging (67). 
In tegenstelling met de adatvoorschriften, die betrekking hebben op 
het onderling verkeer en voorschriften, die een meer juridisch karakter 
hebben, worden voorschriften en verboden met een religieuze achtergrond 
lali genoemd. Hieronder vallen handelingen, die absoluut en altijd 
verboden zijn, hetzij op morele grondslag, hetzij op een mythologische 
grondslag. Verbodsbepalingen betreffende het huwelijk binnen bepaalde 
verwantschapsgraden worden verklaard in daaraan ten grondslag liggende 
mythen, waarin verhaald wordt, dat een dergelijke huwelijksband in de 
oertijd een katastrofe heeft veroorzaakt. Alle stammen kennen dergelijke 
mythen. Onder lali vallen ook handelingen, die in een bepaalde tijd of in 
bepaalde omstandigheden verboden zijn, zoals bijvoorbeeld tijdens de 
zwangerschap, tijdens de zaaitijd of op ongunstige dagen. Onder lali vallen 
ook verbodstijden. Vaak mag men na een bepaalde plechtigheid één of 
meerdere dagen niet werken. Zo spreekt men bijvoorbeeld over lali parai, 
dit zijn de voorschriften en verboden met betrekking tot de oogst; over lali 
urip, die voorschriften en verboden die betrekking hebben op de 
zwangerschap en de geboorte; over lali ukung, de voorschriften en 
verboden met betrekking tot de veiligheid van de kampong; en over lali 
kayau, de voorschriften en verboden in verband met de sneltochten. 
Het niet opvolgen van deze lali roept een bedreiging op voor het leven 
van de enkeling en dat van de gemeenschap. Deze bedreiging kan gericht 
zijn tegen individuen, zoals in het geval van ziekte, maar ook tegen de 
gemeenschap, zoals bij de mislukking van de oogst of bij natuurrampen. De 
lali die een tijdelijk karakter heeft, wordt ook weer gegrond op een 
mythisch-religicus gegeven. Aldus worden de lali ervaren als voorschriften 
en verboden, die een religieus karakter dragen. Zelfs het onbewust 
overtreden kan een bedreiging voor het leven oproepen. Een overtreden 
lali dient dan ook goed gemaakt te worden (68). Heeft de bedreiging 
gestalte gekregen, bijvoorbeeld in ziekte, dan moet het leven van het 
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individu of van de maatschappij versterkt worden door het kwaad uit te 
bannen. Naargelang de bedreiging groter en ernstiger is, zullen ook de 
plechtigheden, die daarvoor gehouden worden, groter zijn. Opmerkelijk is, 
dat in bijna alle plechtigheden het wuiven of waaien met een bos bladeren 
voorkomt. De Dajak zal proberen het kwaad weg te wuiven, dat zijn leven 
bedreigt. Een ander element, dat veelvuldig voorkomt in deze riten, is het 
bestrijken met bloed of kleefrijst, een symbolische handeling voor het 
versterken van het leven (69). 
Een eigen terminologie wordt ook gebruikt voor die voorschriften, die 
betrekking hebben op het karakter van de offers. Deze worden lalah 
genoemd. Offers kunnen gebracht worden als reiniging of verzoening na 
overtreding van bepaalde verboden. Het offer kan het karakter hebben van 
dank, of van een vraag zoals bij de plechtigheden voor een goede oogst of 
voor versterking van het leven (70). 
Binnen het geheel van de adat zien we dus een sterk aksent liggen op 
het mythisch-religieuze. Bij het handhaven van de orde en wetmatigheid 
speelt het adathoofd een belangrijke rol. Hij is de representant van de 
voorouders, omdat hij in het bezit is van de wijsheid en ervaring, die van 
hen afkomstig zijn. Hij is de spreekbuis van de voorouders; hij maakt de wil 
bekend van de voorouders. Daardoor is hij de bewaker van de traditie, de 
drager van de kontinuïteit tussen verleden en heden. Hij alleen heeft de 
macht om bepaalde veranderingen aan te brengen in de adatvoorschriften, 
veranderingen in de zin van aanpassingen aan de veranderde 
omstandigheden. Voor de adathoofden heeft men dan ook eerbied en 
ontzag. Op latere leeftijd leiden zij een jongere persoon op voor deze 
funktie, die van groot belang is voor de plaatselijke samenleving. 
4. Konklusies. 
We hebben in dit hoofdstuk gezien, dat aan de adat van de 
Dajak-stammen een zelfde levensbeschouwing ten grondslag ligt. De 
Dajak aanvaardt het leven als iets, wat hem is geschonken. De voorouders 
en de geesten hebben heel dit leven geregeld; zij beschermen de 
adattraditie. De mens zelf moet dit leven veilig stellen en verrijken door de 
daden van de voorouders na te volgen, zoals die in de mythen zijn 
beschreven. In heel het denken en handelen van de Dajak staat het leven 
centraal. Bepaalde weerstanden weet hij zelf te overwinnen. Tegenover 
andere weerstanden staat hij machteloos, omdat hij achter deze 
onberekenbare gebeurtenissen een gerichte intentie aanwezig voelt: nl. 
geesten of voorouders die straffend optreden, of geesten die het leven van 
de mens lastig vallen. Via de religieuze riten zal hij dan proberen het leven 
opnieuw veilig te stellen. 
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De hoogste godheid speelde de belangrijkste rol in het wordingsge-
beuren in de oertijd. Daarna trekt hij zich terug, omdat alles voor de mens 
op aarde geregeld is. Na de dood is deze hoogste godheid opnieuw het 
einddoel, zodat de cyclus van het leven begint en eindigt bij de hoogste 
godheid. De Dajaks voelen zich dan ook gediscrimineerd, wanneer zij 
animisi worden genoemd, of kafir, of orang yang belum beragama (zij die 
nog geen godsdienst hebben), zoals vaak gezegd wordt. Op 1 juni 1945 
hield Ir. Soekarno zijn bekende Pancasila-rede voor het komitee ter 
voorbereiding van de onafhankelijkheid. Daarin werd de betekenis van de 
godsdiensten voor de toekomstige staat vastgelegd. De Pancasila bevat 
uitdrukkelijk de noodzaak van een nationale staat boven die van een 
godsdienststaat, een staat met demokratische rechten voor alle 
godsdiensten, gebaseerd op de Godserkenning (Ketuhanan). Deze rede is 
het uitgangspunt geworden voor de staatsideologie (71). De religieuze 
tolerantie betreft niet slechts de grote godsdiensten, maar ook de talrijke 
stammen-godsdiensten en kebatinan-groepen. Vanuit islamitisch 
theologisch standpunt zijn er bezwaren tegen de benamingen stammen-
godsdiensten of lokale godsdiensten, vanwege de voor hen essentiële band 
tussen godsdienst, openbaring en heilig boek. In de loop van de jaren is de 
benaming aliran kepercayaan, godsdienstige stromingen ingeburgerd, 
tegenover de benaming agama, godsdienst. Sinds 1973 is deze benaming 
gelegaliseerd, zodat deze aliran kepercayaan een juridische bescherming 
genieten. Nochtans voelen deze groeperingen zich vaak gediscrimineerd. 
In dit hoofdstuk hebben wij de religieuze houding van de Dajaks beklem-
toond. Zijn leven kent een begin en einde, orde, zin en bestemming. In alle 
noodsituaties richt de Dajak zich tot het mysterie, dat aan de voorouders 
verschenen is. 
Hoewel enerzijds de Dajak-stammen elkaar beïnvloed hebben ten 
gevolge van de onderlinge kontakten tijdens de verhuizingen, moeten we 
anderzijds stellen, dat de verschillende stammen en onderafdelingen van 
deze stammen hun eigenheid zo sterk benadrukken, dat al deze kleine 
lokale groepen hun eigen geschiedenis kennen in het ontwikkelingsproces 
naar de nieuwe tijd. Deze konklusie is van belang voor onze verdere 
beschrijving, als wij de invloed na willen gaan van de missionering. 
Dit hoofdstuk handelt over de verleden tijd. De Dajak-kultuuren van 
vroeger zijn in beweging, met uitzondering van enkele kleinere groepen, 
die in hun isolement de oude adat zo goed mogelijk proberen te bewaren. 
Bijna overal is de adat in beweging. Toch blijft het oude denken nog een 
grote rol spelen. Voor het verstaan van de verdere geschiedenis moeten we 
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1932 
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71) Deze rede is o a verschenen m Doktrin Revolusi Indonesia, Surabaya 1965, officiële verta-
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HOOFDSTUK III 
GESCHIEDENIS VAN DE EVANGELISATIE. 
De evangelisatie is een bepaalde vorm van kommunikatie. Door de 
verkondiging richt de verkondiger zich tot personen met een eigen 
religieuze overtuiging. Hij wil hen op de hoogte brengen van bepaalde 
levenswaarden. Wanneer de aangesprokene deze levenswaarden aan-
vaardt, treedt bij hem een verandering op in de mentale houding, die 
getypeerd wordt als metanoia of bekering. Deze mentale verandering heeft 
zijn weerslag op het totale menselijke gedrag. Zo kunnen we dus bij 
voorbaat stellen, dat naarmate de nieuwe geloofsgemeenschap groeit, deze 
verandering gevolgen heeft ten aanzien van het oude sociale en kulturele 
bestel. De overgang van de Dajaks tot het christelijke geloof impliceert niet 
alleen een verandering ten aanzien van de adatinstellingen, die 
rechtstreeks het religieuze leven raken, maar tevens ten aanzien van de 
andere adatinstellingen. De ekonomische, kulturele, politieke en 
maatschappelijke instellingen zijn nauw verweven met de religieuze 
adatinstellingen. In een kuituur zoals die van de Dajaks, waar de totale 
menselijke existentie bepaald wordt vanuit de religieuze adatovertuiging, 
heeft de metanoia gevolgen ten aanzien van de adat in zijn geheel. Het is 
duidelijk, dat er een band ligt tussen evangelisatie, geloofsaannamc en 
socio-kulturele veranderingen. Dit wil echter niet zeggen, dat alle 
socio-kulturele veranderingen veroorzaakt zijn door de evangelisatie. Op 
het einde van het eerste hoofdstuk hebben we al betoogd, dat er al 
invloeden werkzaam waren voordat in 1907 de eerste missionarissen in het 
binnenland van Oost-Kalimantan hun werk begonnen. Daarom zullen we 
bij de beschrijving van de geschiedenis van de evangelisatie onder de 
Dajak-stammen in de kabupaten Kutai tevens de vraag stellen, welke 
andere faktoren gelijktijdig hebben ingewerkt op de adatkultuur. 
De kerkgeschiedenis van het bisdom Samarinda begint pas in het jaar 
1907. In dat jaar vestigden zich twee paters kapucijnen en een broeder te 
Laham, gelegen aan de Mahakam, ongeveer 500 km stroomopwaarts 
boven Samarinda. Vanuit Laham vindt in de jaren daarna de uitbreiding 
plaats naar de andere streken en plaatsen in de huidige bisdommen Banjar-
masin en Samarinda (1). Waarschijnlijk waren zij de eerste missionarissen 
in Oost-Kalimantan. In Zuid-Kalimantan hebben de Paters Theatijnen op 
het einde van de zeventiende eeuw reeds enkele kontakten gelegd (2). 
Nadat Antonio Ventimiglia in februari 1688 een kort bezoek had gebracht 
aan Banjarmasin, kwam hij op 8 januari met enkele konfraters terug om 
zich te vestigen in Zuid-Kalimantan met de bedoeling om het evangelie te 
preken aan de Dajak-stammen aldaar. Deze eerste evangelisatiepogingen 
hebben slechts vier jaar geduurd. De sultan van Banjarmasin was bevreesd, 
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dat hij zijn zeggingschap over de Dajak-stammen zou verliezen, wanneer 
de Dajak-stammen over zouden gaan tot het christelijk geloof. De missio-
narissen hadden weinig vrijheid van handelen. Het is zelfs waarschijnlijk 
dat Antonio Ventimiglia in 1693 door soldaten van de sultan werd 
vermoord. Daarmee kwam een einde aan deze poging. Door de 
moeilijkheden gedwongen, keerden de andere missionarissen terug. Wel 
hebben de paters Theatijnen later nogmaals geprobeerd het werk in 
Zuid-Kalimantan te hervatten, maar deze pogingen mislukten. 
Vanaf 1847 wordt West-Kalimantan regelmatig bezocht vanuit 
Jakarta, maar pas in 1885 wordt een statie opgericht te Singkawang en kort 
daarna te Sejiram. In 1897 moesten beide staties gesloten worden, omdat 
de pastoors die daar werkten elders meer noodzakelijk waren. Banjarmasin 
is op het einde van de vorige eeuw een enkele keer bezocht door een 
pastoor uit Surabaya. Deze sporadische bezoeken hadden alleen tot doel 
de verspreid wonende katholieken een keer te bezoeken. Over bezoeken 
aan Oost-Kalimantan is niets bekend. Zo kunnen we met zekerheid 
aannemen, dat van een kerk-vormende aktiviteit tot aan het jaar 1907 in 
Oost-Kalimantan geen sprake is geweest. 
1. De stichting te Laham 1907- 1926. 
In 1905 werd het pastorale werk in heel Kalimantan toevertrouwd aan 
de orde van de Kapucijnen (4). Zij begonnen hun werk in 
West-Kalimantan, omdat daar reeds vaste kontakten waren gelegd vanuit 
Jakarta. Toch gingen hun gedachten al spoedig uit naar andere streken van 
Kalimantan. Voor Zuid- en Midden-Kalimantan, de toenmalige 
Zuiderafdeling, zag men minder mogelijkheden, omdat men daar beperkt 
zou zijn door artikel 177 van de Wet op de Staatsinrichting van 
Nederlands-Indië, dat een dubbele missionering van protestanten en 
katholieken in een zelfde streek verbood (5). Oost-Kalimantan, de 
toenmalige Oosterafdeling, was een open gebied, omdat de protestantse 
zending daar nog niet begonnen was (6). In 1906 ontving pater Liberatus 
Cluts, later Apostolisch Prefekt van Sumatra, de opdracht de mogelijkheid 
te onderzoeken om een statie te openen in Oost-Kalimantan langs de 
Mahakam. Hiervoor nam hij schriftelijk kontakt op met de heer Van 
Driest, assistent-resident van Samarinda en met de heer H. Gramberg, 
luitenant en waarnemend kontroleur van Long Iram. De inlichtingen 
omtrent de situatie in Oost-Kalimantan waren niet bemoedigend, maar wat 
het belangrijkste was, van overheidswege had men geen bezwaren (7). 
Samen met twee konfraters, de pater Camillus Buil en broeder Ivo, vertrok 
hij op 21 maart 1907 vanuit Pontianak en kwam op 24 april in Samarinda 
aan. Enkele dagen later gingen zij door naar Long Iram, de verblijfplaats 
van de kontroleur van de onderafdeling Boven-Mahakam. Tot 26 juni 
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bleven zij te Long Iram. In deze tijd maakten zij enkele verkenningstochten 
langs de kampongs boven Long Iram. 
Dat Laham als stichtingsplaats gekozen werd, berust op min of meer 
toevallige redenen. De kroniekschrijver van Laham zegt: „Ons eerste 
plan was te gaan naar Long Deho, toen zouden we gaan naar Long Bluu; 
doch beide plannen werden prijsgegeven, omdat wij het beter oordeelden 
eerst posten te stichten vóór de stroomversnellingen" (8). Als reden wordt 
opgegeven: vanuit de plaatsen beneden de stroomversnellingen is het later 
gemakkelijker staties te stichten in het gebied boven de stroomversnellin-
gen; vervolgens waren zij bang het gebied beneden de stroomversnellingen 
prijs te geven aan de protestantse zending. Waarom zij aanvankelijk wilden 
beginnen in het gebied boven de stroomversnellingen, wordt door de 
kroniekschrijver van Laham als volgt geformuleerd: „Omdat men ons 
verzekerde, dat al de plaatsen beneden Long Bluu al islamitische invloed 
hadden ondergaan. Dat viel evenwel betrekkelijk nog al niet tegen" (9). De 
missionarissen hadden verkeerde inlichtingen gekregen omtrent de 
uitbreiding van de islam langs de Mahakam. Verder zegt de 
kroniekschrijver van Laham: „Toen we besloten hadden beneden de 
stroomversnellingen te blijven, voorlopig althans, viel ons oog op Mama-
hak, omdat het de grootste kampong was en dus het meeste werk. Wijl 
echter deze plaats zich tegen het einde van het jaar hoger op zou vestigen, 
en nog niet bekend was waar, moesten wij van dat plan afzien, het nuttig 
oordelende ons dan maar eerst met de lagere plaatsen en volken bekend te 
maken" (10). 
Te Laham namen zij hun intrek in de kubu, een nachtverblijf voor 
militairen op doortocht. Een jaar later bouwden zij een eenvoudige 
pastorie. In 1910 werd pater Liberatus Cluts vervangen door pater 
Justinianus, die de eigenlijke grondlegger zou worden van de statie Laham. 
In vrij korte tijd leerde hij de Busang-taal, de omgangstaal van de Dajaks 
langs de Mahakam. De eerste missionarissen waren verplicht het Busangs 
te leren, omdat de Dajaks hier geen Maleis verstonden, zoals in Sejiram in 
West-Kalimantan, waar zij eerst gewerkt hadden. De Kronieken van 
Laham laten zien, dat de verhouding met de plaatselijke bevolking zeer 
goed was. Volgens de mening van de kroniekschrijvers is dit vooral te 
danken aan het feit, dat de missionarissen veel zorg besteden aan de zieken. 
Hoe het missiewerk aangepakt zou moeten worden, was hun niet 
duidelijk. Zij tastten volledig in het duister. Toch komt er geleidelijk op de 
eerste bladzijden van de Kronieken van Laham een bepaalde 
gedachtengang naar voren, die we als volgt in het kort samenvatten: Om de 
Dajak tot Christus te kunnen brengen, is nodig dat hij verlost wordt van zijn 
bijgeloof. Dit bijgeloof brachten de eerste missionarissen in verband met 
onwetenheid. Daarom besloten zij zo spoedig mogelijk een school te 
openen. Zij redeneerden verder: als door het onderwijs het bijgeloof 
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bestreden zou kunnen worden, zouden de Dajaks open komen te staan voor 
het christelijk geloof (11). Door het dualistisch denken van die dagen, nl. 
het onderscheid tussen zielenheil en aards heil, zagen de missionarissen 
het streven naar sociale verbeteringen binnen de maatschappij nog niet als 
behorende tot de prediking van het christelijk geloof en de verlossing. Zij 
zagen het sociale werk als een middel en een methodiek om te komen tot 
een spirituele verlossing. Deze gedachtengang zou kenmerkend blijven tot 
aan het midden van deze eeuw. Dit neemt niet weg, dat hen en ook de latere 
missionarissen een grote sociale bewogenheid eigen was, zoals blijkt uit de 
kronieken, brieven en opstellen, die zij ons hebben nagelaten. 
Tijdens het bezoek van de Apostolische Prefekt, Mgr. Pacificus Bos. 
werd op 2 juni 1909 een vergadering gehouden te Laham met de 
kampongbesturen van Laham en Long Hubung om over het plan een 
school te openen te praten. Dit plan kreeg de algemene goedkeuring. Beide 
kampongs gingen ermee akkoord ijzerhout en balken te leveren. Enkele 
dagen later werd een zelfde vergadering belegd te Mamahak Besar, waar 
ook enkele kampongbesturen aan deelnamen. Ook zij gingen akkoord met 
het plan en de onderlinge samenwerking om een gedeelte van de 
bouwmaterialen te leveren. Binnen twee weken hadden deze kampongs 
hun aandeel in ijzerhout en balken naar Laham gebracht. Toch duurde het 
nog tot juli 1911 voor de school en het internaat geopend konden worden. 
De school begon met slechts tien jongens. Toen de eerste begonnen waren, 
kwam er geleidelijk nog een aantal bij, zodat eind augustus het aantal 
gestegen was tot 31 jongens. De eerste jaren zouden er nog geen meisjes 
naar school komen (12). Het eerste begin was moeilijk. Het schoolverzuim 
was erg groot. Rijstgebrek was soms een aanleiding voor het schoolbezoek 
(13). Aan het begin van elk schooljaar moesten de pastoors de kampongs 
langs om schoolkinderen te zoeken. Van de schoolkinderen bleven 
sommigen soms weken lang thuis, omdat zij mee moesten werken op de 
ladang of omdat ze verplicht werden adatplechtigheden bij te wonen, of 
omdat ze vanwege bepaalde taboes de kampong niet mochten verlaten. Al 
deze moeilijkheden zou men ook later in andere streken ervaren bij het 
openen van scholen. De school van Laham was de eerste school voor de 
Dajak-bevolking langs de Mahakam. Met veel moeite kon de school 
draaiend gehouden worden. Van de kant van het koloniale bestuur in deze 
streek hadden de missionarissen nauwelijks enige medewerking. Later 
werd dat iets beter, maar toch was men daarbij steeds afhankelijk van de 
opvattingen van de betreffende bestuursambtenaren. Van overheidswege 
werd geen schoolpolitiek gevolgd ten aanzien van de Dajaks in het 
binnenland. De ene ambtenaar was pro, de andere contra. 
J. MALLINCKRODT oordeelt, dat het koloniale bestuur een groot werk 
verricht heeft op Kalimantan door in vrij korte tijd overal rust en orde te 
scheppen als grondslag voor een geleidelijke en rustige ontwikkeling. 
Aan dit oordeel voegt hij toe: „Maar de lijn, die de verdere ontplooiing 
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moet volgen, is niet aan te wijzen, omdat er geen lijn in de praktische 
bestuurspolitiek te bekennen is. Ieder hoog en ieder laag ambtenaar heeft 
zijn eigen inzichten terzake, tracht die te verwezenlijken in de tijd, die hem 
daartoe gegeven is. Snel resultaten zien is het doel waarnaar gewerkt wordt; 
wat de een opbouwt breekt de ander af" (14). Dezelfde gedachten vinden 
we terug in de Kronieken van Laham ten aanzien van de schoolpolitiek. In 
het jaar 1918 wordt opgetekend, dat van kapitein Landzaak te Long Iram 
geen steun te verwachten valt. Hij beschouwt het onderwijs aan de Dajaks 
volkomen nutteloos en van geen waarde (15). Zijn opvolger J. J. de Kroes 
staat er positief tegenover en stuurt zelf ook enkele jongens naar de school 
van Laham (16). Als hij overgeplaatst wordt zegt de kroniekschrijver: 
„Hij is de eerste geweest, die iets deed voor de schooljongens en telkens 
(bij de opening van een nieuw schooljaar) een brief zond aan de kampongs 
om de ouders aan te sporen hun kinderen naar school te laten gaan. Deze 
aansporing werd door de Dajaks als perintah (gebod) beschouwd" (17). 
Door zijn bemiddeling stijgt het aantal leerlingen in 1921 tot 92 jongens, 
zodat in dat jaar de school en het internaat uitgebreid worden (18). Ook 
kapitein Van Gent zet zich in voor het onderwijs. Hij gaat samen met de 
pastoors op tournee om kinderen aan te werven voor de school van Laham. 
Overal houdt hij toespraken over het nut van het onderwijs zowel voor 
jongens als meisjes. Het gevolg daarvan is dat in het jaar 1922 het getal 
leerlingen groeit tot 138 jongens. Door zijn tussen komst kon ook gestart 
worden met een meisjesschool. Bij de opening van deze school in 1922 
waren er 61 meisjes (19). In 1923 wordt door zijn bemiddeling een subsidie 
toegekend van F 1,- per leerling per maand; F 2.000,- voor de uitbreiding 
en verbouwing van de school, terwijl het salaris voor zes onderwijzers 
betaald zou worden door het bestuur (20). Ook wordt van hem gezegd, dat 
hij de eerste kinderen uit Tering naar Laham bracht en ook de eerste 
kinderen uit het Pnihing-gebied (21). In 1924 kwam hij om het leven, toen 
zijn prauw omsloeg in de stroomversnellingen. De kroniekschrijver van 
Laham tekent dan op: „Zelf ongelovig, beschouwde hij de missie als een 
groot goed voor het volk. Hij had begrip, beleid en doorzicht, was strikt 
rechtvaardig en begreep, dat alles wat in Laham gebeurde voor het volk 
was" (22). Zijn opvolgers varen weer een geheel andere koers. De toe-
gezegde subsidies worden minder in het jaar 1924. Als de pastoors in 1925 
proberen een verhoging van de subsidies te krijgen, wordt door de kontro-
leur van Long Iram het volgende antwoord gegeven: „De resident vond het 
een daad die door niets gerechtvaardigd werd, vooral wijl er niets binnen-
kwam uit het binnenland" (23). Jarenlang komt hierin geen verbetering. In 
1930 wordt opgetekend: „Wij zijn afhankelijk van de grillen en luimen der 
bestuurders" (24). De oud-kontroleur J. JONGEJANS schrijft in zijn 
herinneringen over de school van Laham: „Of de zending in deze gebieden 
veel succes zal hebben, is eene vraag, die de zendelingen zelve waarschijn-
lijk ontkennend moeten beantwoorden; het ligt in den aard der zaak, dat 
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deze natuurmenschen niet ontvankelijk zijn voor onze opvattingen; zij 
blijven dezelfde Dajaks, die ze zijn; zelfs zijn ze onbruikbaar geworden, 
daar ze meenen reeds de wijsheid in pacht te hebben, als ze slechts eenige 
woorden kunnen lezen of schrijven; zij zijn het, die ongeschikt worden voor 
het eenvoudige landwerk en zich daarboven verheven voelen, zij zijn het 
die hun sierlijken tjawat afleggen, deze door jas en broek vervangen, als 
kleine boefjes door de kampong rondlopen en hun kamponggenoten 
opruien tot het inbrengen van allerlei klachten en het opmaken van 
rekesten" (25). De missionarissen moesten zelf hun weg zoeken. Hun werk 
werd weinig gewaardeerd door het bestuur. Zij leden daar zeer onder. 
Maar door de vasthoudendheid waarmee ze zich aan hun taak gaven, 
zonder ooit moedeloos te worden, bereikten zij uiteindelijk toch resultaten. 
Het eerste jaar gaven de pastoors zelf les. Maar in 1912 werd een 
Menadonese onderwijzer aangetrokken, die het werk op school van de 
pastoors kon overnemen. Geleidelijk aan groeide het aantal Indonesische 
onderwijzers (26). In 1920 kwamen de eerste drie Zusters Franciskanessen 
van Veghel vanuit Pontianak naar Laham. Het waren de zusters Alexia als 
overste, Ligoria en Theoderata. Zij gingen speciale aandacht schenken 
aan de opvoeding en het onderwijs van de meisjes. Vooral dank zij de steun 
van kapitein Van Gent konden zij in 1922 met een meisjesschool beginnen 
(26). Het aantal schoolgaande meisjes zou nog tientallen jaren ver onder 
dat van de jongens blijven. De gemiddelde leeftijd van de schooljeugd lag in 
deze jaren vier à vijf jaar hoger dan tegenwoordig het geval is. Er waren 
soms jongens bij van rond de twintig jaar. Het aantal jongens en meisjes dat 
de school niet afmaakte was dan ook groot. 
Via de beide scholen en internaten hadden de missionarissen kontakt 
gekregen met de jeugd van Laham en omgeving. Voor een kleinere groep 
ouders werd de school een hoop gevend teken, dat hun kinderen straks de 
achterstand op de kustbevolking zouden doen verdwijnen (27). De oudere 
generatie zelf had weinig kontakt met de pastoors en zusters. Zij bleven 
rotsvast geloven aan de overgeleverde tradities. Toch hadden zij geen 
bezwaar, dat hun kinderen godsdienstonderricht kregen en gedoopt 
werden. Zij stelden zich zeer soepel op ten aanzien van de geloofsovergang 
van hun kinderen. Het kwam wel voor, dat er ouders waren die hun 
kinderen verboden om katholiek te worden, maar dit waren toch 
uitzonderingen. Waarom deze soepele houding? Zoals we in het eerste 
hoofdstuk hebben gezien, had het koloniale bestuur een aantal verboden 
uitgevaardigd, zoals o. a. het verbod tot mengayau, mensenoffers, bepaalde 
vormen van straffen, zoals in het geval van voorechtelijke zwangerschap, 
en het doden of te vondeling leggen van tweelingen. Er was niets positiefs 
voor in de plaats gesteld. De verboden waren een inbreuk op het 
traditionele denken. Zij werden gedwongen zich te heroriënteren op het 
probleem van goed en kwaad. De toenemende ontmoetingen met bestuurs-
ambtenaren, militairen en handelaren doorbreken de geslotenheid van de 
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eigen kuituur, zodat de Dajaks hetzij bewust of onbewust ook andere 
levensnormen en levenswaarden gingen ervaren. In het eerste hoofdstuk 
hebben we ook vermeld, dat uit het gebied rond Laham meerdere keren 
Dajaks geronseld werden voor expedities in het toenmalige Nieuw-
Guinea. Begin 1922 komen in Laham en Mamahak Besar 21 man terug na 
een expeditie van ruim acht maanden (28). De geslotenheid van de oude 
kuituur gaat langzaamaan minder worden. Daarom mogen we veronder-
stellen, dat de Dajaks hetzij bewust of onbewust gingen aanvoelen, dat hun 
kinderen niet zouden kunnen blijven leven binnen het traditionele patroon 
van de adat, zoals zij dat zelf hadden gedaan. Zelf bleven zij trouw aan de 
traditie, voor zover dat mogelijk was. Hun kinderen lieten zij vrij, als zij 
maar geen belemmeringen stelden aan de adattraditie. Dit riep vaak 
moeilijkheden op, wanneer de katholieke jeugd gedwongen werd mee te 
doen aan de oude adatplechtigheden. In het begin van deze eeuw was er 
nog geen sprake van een oecumenische houding tussen de christelijke 
godsdiensten, laat staan dat de missionarissen een positieve houding 
konden aannemen ten aanzien van de religieuze overtuiging van de Dajaks. 
Meehelpen aan een bijwonen van deze plechtigheden werd gezien als zonde 
en als ontrouw aan het christelijke geloof. Pas langzaamaan groeit het besef 
onder de missionarissen, dat de Dajaks bij deze plechtigheden ook 
gebonden zijn aan sociale plichten (29). 
Op 6 januari 1913 werden de eerste veertien jongens gedoopt (30). 
Het aantal katechumenen groeit met het jaar, zodat er jaarlijks vanaf 1913 
een doopfeest gevierd werd. Pas in 1925 werden de eerste 24 meisjes 
gedoopt (31). Een jaar later volgden dan de eerste zes katholieke 
huwelijken (32). Vanuit Laham bezochten de pastoors ook enkele 
kampongs in de naaste omgeving. Het doel van deze tournee was om de 
ex-internaatskinderen te bezoeken en de Sakramenten met hen te vieren. 
In 1926 wordt te Mamahak Besar door Mgr. Pacificus Bos een kerkje 
ingezegend. Dit was het eerste kerkje buiten Laham (33). In 1913 werd al 
een oriëntatiereis gemaakt naar de Apo Kayan (34). In 1917 werd een weg 
verkend binnendoor naar Pontianak, maar deze verbinding over land en 
via rivieren bleek te zwaar te zijn (35). Tenslotte werd in 1921 het 
Tunjunggebied verkend. De eerste indrukken luiden: meer huiselijk leven 
onder de Tunjung-Dajaks, meer werklust, minder taboes, maar er is totaal 
geen behoefte aan onderwijs; „een internaat zal wel de geboden weg zijn" 
(36). Vanuit Laham moesten ook regelmatig tournees gemaakt worden 
naar de steden langs de kust. Samarinda, Balikpapan en Banjarmasin 
werden regelmatig bezocht, maar zo nu en dan ook Tarakan en enkele 
kleinere kustplaatsen van Bulongan en Berau. Het betrof hier bezoeken 
aan de europese katholieken en kleinere groepen van Florinese katholie-
ken, die in Oost-Kalimantan werk kwamen zoeken. 
Aan uitbreiding van het werk kon in deze jaren nog niet gedacht 
worden. Er was geen voldoende personeel, want ook het pastorale werk in 
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West-Kalimantan verkeerde nog in een beginfase. Laham bleef geïsoleerd. 
Het zou nooit tot een eenheid met het westen kunnen uitgroeien, vanwege 
de geografische struktuur van Kalimantan. Oost- en West-Kalimantan 
wordt door het Muilergebergte in tweeën gedeeld. Om deze reden 
probeerde men er een zelfstandig missiegebied van te maken. Daarom 
zocht het bestuur van de Orde van de Kapucijnen naar een andere orde of 
kongregatie, die de Zuider- en Oosterafdeling zou kunnen overnemen 
(37). Zo werd in 1924 kontakt opgenomen met de Kongregatie van de 
Missionarissen van de Heilige Familie (MSF). Deze jonge, in 1895 te 
Grave in Nederland gestichte kongregatie was graag bereid dit gedeelte 
over te nemen, omdat deze kongratie na dertig jaar bestaan over voldoende 
leden beschikte een missiegebied aan te nemen. Daarom werd in 1926 de 
toenmalige Zuider- en Oosterafdeling overgedragen aan de Kongregatie 
van de Missionarissen van de Heilige Familie (38). 
In deze eerste periode ( 1907 -1926) is de invloed van de evangelisatie 
nog plaatselijk beperkt. Aanvankelijk alleen tot Laham, later tot een klein 
gebied rond Laham. We hebben zo juist gezien, dat pas na bijna twintig jaar 
het eerste kerkje buiten Laham gebouwd werd. De direkte invloedsfeer van 
de missionering is dus zeer begrensd. Een tweede begrenzing betreft het 
feit, dat de eerste missionarissen alleen onder de jeugd gewerkt hebben. In 
de Kronieken van Laham is nauwelijks sprake over de volwassenen of over 
de oudere generatie. Laham is meer een enclave te midden van de 
Dajak-kultuur. Als de jeugd de scholen verlaat, keert een gedeelte van hen 
terug tot de adattraditie; de overigen blijven wel in naam katholiek, maar 
verder nemen zij deel aan het traditionele leven in de kampongs. Een aantal 
van hen komt met Pasen en Kerstmis naar Laham om deze kerkelijke 
feesten bij te wonen, maar de Kronieken van Laham laten zien, dat deze 
opkomst toch ook vaak zeer slecht was. Zo ook moesten de pastoors 
konstateren, dat van wat de jeugd was bijgebracht op school en in de 
internaten op het gebied van hygiëne en landbouw in de praktijk niet veel 
terecht kwam. In Laham werd zeer intensief gewerkt aan de opvoeding van 
de jeugd, maar in deze eerste periode hadden de pogingen tot 
mentaliteitsverandering niet veel effekt, omdat de jeugd na het verlaten 
van de school en het internaat automatisch werd opgenomen in de leefsfeer 
van de kampongs, die door de oudere generatie bepaald werd. De 
genealogische band met de eigen familie en het gezag van de oudere 
generatie waren zo sterk, dat er nog geen ruimte was voor een nieuwe 
onderlinge band als leden van een geloofsgemeenschap. Naarmate de 
groep van ex-internaat jeugd groter wordt en naar mate deze groep zelf 
ouder wordt, neemt de invloed van de missionering toe. 
De rechtstreekse invloed van het koloniale bestuur was echter groter. 
De Kronieken van Laham vermelden elk jaar meerdere tournees van 
ambtenaren en militairen. Zij richten zich tot de oudere generatie en vooral 
tot degenen, die het gezag hadden in de kampongs. Wanneer het bepaalde 
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voorschriften en geboden betrof, werden soms sankties vastgesteld. Deze 
tournees werden gehouden in heel het binnenland. In de periode, die we 
hier beschreven hebben, was de oude sociale struktuur nog in hoge mate 
doorslaggevend voor het leven van de Dajaks. Dit neemt niet weg, dat de 
grondslagen ervan al ten zeerste geschokt waren. De missionering kon 
daarop inhaken. Het aantal pastoors en broeders, dat nooit groter is 
geweest dan vier personen, en het aantal zusters, slechts drie, was te klein, 
zodat hun werk in hoofdzaak beperkt bleef tot de jeugd in Laham (39). 
2. De eerste uitbreidingen 1926 — 1938. 
Op 27 februari 1926 arriveerden de eerste drie Missionarissen van de 
H. Familie te Laham. Het waren de paters Fr. Groot als overste en J. van de 
Linden en broeder Egidius. Nog voor een jaar later de tweede groep 
missionarissen aankwam, werden de paters Kapucijnen naar Pontianak 
teruggeroepen, in de veronderstelling, dat de nieuwe missionarissen zich 
voldoende hadden ingewerkt om het werk voort te zetten. Deze konklusie 
van de Apostolisch Vikaris was erg voorbarig. Kalimantan was het eerste 
missiegebied, dat aan de Nederlandse afdeling van de kongregatie van de 
H. Familie was toevertrouwd. Er kon geen enkele ervaring doorgegeven 
worden. De missionarissen gingen niet alleen een volkomen onbekend 
gebied tegemoet, maar stonden ook vreemd tegenover het werk en de 
leefsituatie. Dit laatste blijkt duidelijk uit de volgende verzuchting: „We 
zitten al vijt dagen zonder meel, zonder brood, zonder melk, zonder koffie, 
zonder aardappelen. De bewoners hier voeden zich met rijst. Vanwege de 
lage waterstand kan er geen boot komen en onze prauw is kapot. 
Bovendien zijn er geen koelies om de barang (goederen) te halen. De 
goedang in Long Iram is vol. De kisten medicijnen staan er al twee 
maanden. Heer geef uitkomst" (40). Als voor het eerst de plaatsing van 
pastoors in het gebied boven de stroomversnellingen ter sprake komt, 
wordt dit gezien als onmogelijk: „Wie kan daar leven? Vervoer is moeilijk 
en op rijst alleen leven is nog moeilijker" (41). De begrippen van 
aanpassing, integratie en dergelijke, waarmee de latere generatie 
missionarissen vertrouwd was, waren hun onbekend. Met een zekere 
huiver om veranderingen aan te brengen, zetten zij het werk voort op de 
wijze, zoals de Kapucijnen dat gedaan hadden. Van de kant van het bestuur 
van de kongregatie werd hen dit ook ten zeerste aangeraden (42). 
Jaarlijks komen er enkele nieuwe krachten bij, zodat aan verdere 
uitbreiding gedacht kan worden. De eerste plaats, die in aanmerking zou 
komen voor een nieuwe stichting was Tering, een behoorlijk grote Dajak-
kampong, 15 km beneden Long Iram. In 1928 werd besloten daar een 
pastoor te plaatsen en een broeder, die voor de bouw van de kerk en 
pastorie zou zorgen (43). De eerste jaren waren zeer moeilijk. We 
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noemden al het gebrek aan kennis en ervaring. Bovendien stierfin 1928 
broeder Matteus op dertigjarige leeftijd en een halfjaar later pastoor J. van 
Dinteren op 42 jarige leeftijd. Ook de zusters verloren twee van hun 
medezusters, nl. zuster Felicia in 1926 en zuster Alexia in 1929. In hetzelfde 
jaar moest de missieoverste pastoor Fr. Groot, om gezondheidsredenen 
definitie naar Nederland terugkeren (44). Hoeveel moeilijkheden er aan 
het werk van de eerste pioniers verbonden waren, kunnen wij ons 
nauwelijks meer voorstellen. 
In 1929 kwam de Nederlandse missieprokurator, pater A. 
Kouwenhoven msf, op bezoek. Hem wordt het plan voorgelegd om Laham 
op te heffen. Hij besluit om dit probleem te bespreken op de vergadering 
van de missiebisschoppen en missieoversten, die midden mei 1929 te 
Muntilan op Java gehouden zou worden. Na zijn terugkomst is zijn 
antwoord: neen! Hij vraagt de missionarissen om volharding en voegt daar 
aan toe, dat men vroeger de mooi statie Muntilan op Java wel tien keer 
heeft willen sluiten. Alleen spoort hij hen aan zo spoedig mogelijk in de 
kuststeden parochies te stichten, waardoor het werk in het binnenland 
vergemakkelijkt kan worden (45). In 1931 wordt de toestand van Laham 
opnieuw besproken met pater Tarcisius ofm cap., die als Vikaris van Mgr. 
Bos een vormreis maakt. Hij raadt aan om Laham op te heffen en zo 
spoedig mogelijk in Samarinda te beginnen (46). Maar dit plan stuit op 
moeilijkheden, omdat men onmogelijk de schoolkinderen naar Samarinda 
kan overplaatsen. In 1932 valt dan eindelijk de definitieve beslissing. 
Tering wordt als centrum gekozen en in Samarinda zal een parochie 
geopend worden om het werk in het binnenland te vergemakkelijken (47). 
Dat niet de distriktshoofdplaats Long Iram gekozen werd, ligt aan het feit, 
dat deze plaats een ver het binnenland ingeschoven handelsplaatsje is, 
waarvan de bevolking islamiet is. In 1933 kwam de bouw van het nieuwe 
kompleks te Tering klaar: twee scholen, twee internaten, een 
zusterklooster en een klein ziekenhuisje. De school in Laham bleef bestaan 
voor de kinderen van Laham en direkte omgeving, maar werd nu een vier 
jarige school. Ook bleef er een pastoor en broeder achter voor de pastorale 
bediening van Laham en omgeving (48). Door de verhuizing van Laham 
naar Tering werd het werk vergemakkelijkt. Motorboten, die vanuit 
Samarinda de Mahakam opvoeren, gingen meestal niet verder dan Long 
Iram. Voor de doorvoer van goederen naar Laham was men vaak 
aangewezen op de prauw, zeker in droge tijden. R. BOERSMA schrifjt, dat 
al voor 1927 een Chinees uit Long Iram twee keer per maand met zijn 
motorboot tot aan Laham voer, vooral voor de aanvoer van de missiepost 
(49). De frekwentie die hier genoemd wordt, is zeker veel te hoog. Ook in 
de dertiger jaren nog, was men vaak aangewezen op de prauw. De ligging 
van Tering was daarom heel wat gunstiger. Bovendien ligt deze plaats meer 
centraal voor het Tunjung-gebied, dat ten zuiden van de Mahakam ligt 
tegenover Tering. 
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Met de verhuizing naar Tering in 1933 kwam nog een verandering in 
de methodiek. Wel waren intussen de eerste parochies gesticht in de 
kuststeden: Banjarmasin 1930, dat vanaf die tijd de standplaats zou 
worden van de missieoverste, Balikpapan 1931, Samarinda 1933 en ten 
slotte Tarakan 1934. In het binnenland bleef echter de nadruk liggen op het 
onderwijs aan de jeugd, onder het motto: wie de jeugd heeft, heeft de 
toekomst. Zoals tevoren in Laham, waren er nu eigenlijk te veel pastoors in 
Tering. Toch groeit er geleidelijk aan een nieuwe methodiek, waarbij men 
ook aandacht gaat schenken aan de volwassenen. In 1935 wordt te Laham 
opgetekend: „Van de 95 inwoners, die Laham telt, zijn er 45 katholiek en 
enkele ouderen beginnen er reeds over te praten om ook katholiek te 
worden" (50). De eenzijdige benadering van de jeugd, die na de school-
jaren nauwelijks nog de band voelde met de katholieke gemeenschap, 
begon zich te wreken. Dit blijkt overduidelijk uit de volgende aantekening, 
ook uit het jaar 1935: „Maar jawel, ofschoon het zondag was en er twee 
heilige Missen werden gelezen, waren er toch niet meer dan drie mensen 
van Mamahak Besar om te biechten. Van de 120 katholieken die er waren, 
hadden zeker niet meer dan 10 à 20 hun Pasen gehouden" (51). Vandaar 
dat tijdens het bezoek van de missieoverste, pater J. Groen, die in 1930 de 
opvolger was geworden van pater Fr. Groot, aan Tering en Laham in juli 
1935 de pastorale methodiek aan de orde werd gesteld. Ook het nut van 
meerdere kleinere schooltjes ter plaatse wordt besproken. Vanaf deze tijd 
gaan de pastoors maandelijks een tournee maken langs de kampongs. In 
Laham wordt naar aanleiding van dit bezoek opgetekend: „Dit bezoek 
brengt een keerpunt in onze wijze van werken. In Ujoh Bilang komt een 
internaat bij de school. De schooltjes van Ujoh Bilang en Mamahak Besar 
moeten weer geopend worden, of liever van een onderwijzer worden 
voorzien; ook boven de stroomversnellingen zullen we schooltjes met 
internaten bouwen" (52). De maandelijkse kontakten met de katholieken 
zijn niet voldoende. Daarom rijpt de gedachte om meerdere staties te 
stichten, zodat een meer intensief kontakt ter plaatse mogelijk wordt. 
In 1936 begint de stichting van enkele nieuwe staties. In augustus van 
dat jaar vertrekt pastoor Fr. Arts naar Batu Urah, gelegen boven de 
stroomversnellingen in het Pnihing-gebied. Later tijdens de tweede wereld-
oorlog verhuisde deze kampong en veranderde de naam in Lirung Lahong, 
weer later vond er nog een verhuizing plaats rond 1960 en sindsdien heet 
deze kampong Long Kerioq. Enkele maanden na het vertrek van genoemde 
pastoor, verhuisde ook pastoor G. Slot naar het gebied boven de 
stroomversnellingen, waar hij een statie opende te Long Pahangai, 
waarvan de bewoners tot de Busang-Dajaks gerekend worden (53). Begin 
januari 1937 vestigt pastoor J. Küsters zich definitief te Mamahak Besar 
(54). Vanaf deze tijd zijn er dus vij vaste staties langs de Mahakam, nl. 
Tering, Laham, Mamahak, Long Pahangai en Batu Urah. Vanuit deze 
plaatsen kon de plaatselijke bevolking gemakkelijker en vaker bezocht 
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worden. Het betreft hier een gebied, dat zich over een lengte van 700 km 
langs de rivier uitstrekt. De opgerichte staties of parochies waren dus toch 
nog zeer uitgestrekt en de tournees vroegen veel tijd, omdat de tochten 
alleen roeiende per prauw gemaakt konden worden. Vanaf april 1936 
begint pastoor M. Schoots het Tunjung-gebied regelmatig te bezoeken, dat 
ten zuiden van de Mahakam ligt. In december 1937 vestigt hij zich daar te 
Barong Tongkok (55). In deze nieuwe staties werden schooltjes geopend 
met eenvoudige internaten, zodat een aanzienlijk deel van de kinderen in 
staat gesteld werd lager onderwijs te volgen. Maar het schoolbezoek liet in 
deze tijd nog veel te wensen over. 
In tegenstelling met het Mahakam-gebied, waar de kampongs langs de 
rivier liggen, zoals bijna overal elders op Kalimantan, is het 
Tunjung-gebied een heuvelachtig plateau, waar de bevolking niet langs 
rivieren woont, althans niet langs bevaarbare rivieren. Onverharde wegen 
en bospaden verbinden de kampongs onderling. Hier wonen op een kleiner 
gebied meer mensen dan langs de Mahakam, maar de kampongs zijn 
moeilijker te bereiken. Zelf nu nog zijn nog maar een beperkt aantal 
kampongs per jeep te bereiken. De zware regenval maakt deze landwegen 
vaak onberijdbaar. De kampongs zijn over het algemeen groter dan langs 
de Mahakam. De bestaansmogelijkheden zijn er echter minder, omdat de 
grond minder vruchtbaar is. De stichting van een statie en de opening van 
een school te Barong Tongkok verliep niet zonder moeilijkheden. Langs de 
Mahakam had dit nooit problemen opgeroepen. De achtergrond van deze 
moeilijkheden ligt in het feit van de toenmalige indeling van het bestuur in 
het binnenland. Het distrikt Boven-Mahakam stond onder bestuur van een 
kontroleur te Long Iram. Het Tunjung-gebied viel daar echter niet onder. 
In het eerste hoofdstuk hebben we gezien, dat er tussen Kutai en het 
Tunjung-gebied banden zijn aan te wijzen. Daarom was dit laatste gebied 
onder het gezag gebleven van de sultan van Kutai. De stichting van een 
statie en het oprichten van een school te Barong Tongkok werden dan ook 
gezien door het bestuur van Kutai als een binnendringen van de christelijke 
godsdienst in het territorium van de sultan. Ofschoon er in het Tunjung-
gebied geen of slechts enkele islamieten woonden, zag het bestuur van 
Kutai niet graag missionaire aktiviteiten aan de rand van het gebied, waar 
de islamieten woonden. Door tussenkomst van enkele adathoofden, die op 
de hoogte waren van de ontwikkeling langs de Mahakam, kreeg men toch 
uiteindelijk verlof zich blijvend te vestigen te Barong Tongkok. 
Zo brengen de jaren 1936 - 1937 een belangrijke wijziging in de 
methodiek. Wel blijkt, dat bij deze uitbreidingen de jeugd en de scholen 
nog de primaire aandacht krijgen. De stichting van een statie gaat steeds 
gepaard met het oprichten van een school in de hoofdstatie en vaak ook in 
enkele bijstaties. Dit zou nog lange tijd zo blijven. Zo lezen we bijvoorbeeld 
in een artikel, dat in 1951 geschreven werd: „U merkt wel, dat ik veel 
waarde hecht aan de school en daar veel over spreek, want als je de jeugd 
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hebt, heb je de toekomst. De ouders zijn zeer vasthoudend aan hun adat en 
aan hun geestengeloof. Om nu de kinderen geregeld bij elkaar te hebben en 
om hen de katholieke geloofswaarheden bij te brengen en daarin praktisch 
op te voeden, is een school noodzakelijk en wel een missieschool, omdat je 
in een neutrale school niet zo vrij bent" (56). Maar door de verspreiding 
van de pastoors over meerdere plaatsen volgt ipso facto meer kontakt met 
de generatie van volwassenen. Geleidelijk aan komen er katechumenen 
uit deze groep volwassenen, eerst in Laham en Tering, waar deze kontakten 
het meest frekwent zijn, maar daarna ook in de kampongs die regelmatig 
bezocht worden. De kronieken van Tering vermelden bijvoorbeeld dat in 
1938 vijf oudere mannen en twee oudere vrouwen als katechumeen 
werden ingeschreven, te samen met een aantal ex-scholieren (57). In het 
gebied beneden de stroomversnellingen worden de gemengde huwelijken 
minder in aantal, omdat de niet-katholieke partij gemakkelijker overgaat 
naar het katholieke geloof (58). In Laham wordt voor Kerstmis 1937 voor 
het eerst een vierdaagse retraite gehouden voor volwassenen. Er waren 
negentien deelnemers (59). De sfeer te Tering wordt in 1937 als volgt 
beschreven: „Kampong Tering en de pastorie zijn werkelijk één bij het 
vieren van kampongfeesten. Nu moet er nog een eenheid komen in het 
vieren van de zondag en het bijwonen van de H. Mis op die dag. Want 
ofschoon er in Tering al aardig wat katholieken zijn, is het dikwijls treurig 
zo weinig als er naar de kerk komen. Maar laten we niet wanhopen, de 
bovennatuur bouwt voort op de natuur. In feestvieren en vriendschap 
hebben we de gezindheid van de Teringers al aardig gewonnen. Die 
vriendschap en goede gezindheid zal voor ons een middel zijn om hen met 
Gods genade te brengen tot datgene, waartoe wij hun vriendschap gezocht 
hebben" (60). In datzelfde jaar spelen de pastoors een positieve 
bemiddelingsrol in een twist tussen de bewoners van Tering en de bewoners 
van het Tunjung-gebied, waarbij het ging om ladanggronden, die door de 
laatsten in bezit genomen waren tegen alle adattradities in. De beide 
groepen stonden gewapend tegenover elkaar (61). In 1938 komt een niet-
katholiek kamponghoofd enkele keren naar de pastorie van Tering om 
huwelijksrechtszaken, waarbij katholieken gemoeid zijn, met de pastoor te 
bespreken (62). 
Aldus konstateren we, dat in deze jaren de invloed van de missionaris-
sen groter begint te worden. Dit betreft op de eerste plaats Laham en 
Tering, waar intussen een nieuwe generatie van volwassenen is opgegroeid, 
die ook gaat meebeslissen in adat- en kampongkwesties. De jonge katho-
lieke gezinnen in deze plaatsen zouden voortaan, sterk gestimuleerd door 
de pastoors, de „katholieke adat" gaan volgen, wat voor hen inhield een 
breuk met vele taboe-bepalingen. Ofschoon de eerste generatie christenen 
nog al eens terug viel op de oude gebruiken, vooral in paniek-situaties zoals 
bij ziekten, ging de frekwentie van de oude religieuze adatplechtigheden 
toch achteruit. Soms riep dit spanningen op met degenen, die vasthielden 
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aan de traditie, vooral wanneer het vanuit hun standpunt plichten betrof 
voor heel de gemeenschap. Zo mocht men pas op de ladang gaan werken 
als het adatritueel was verricht, de gunstige dag was bepaald en nadat het 
adathoofd eerst was begonnen. Zo kon het gebueren, dat een geschikte 
tijd om te zaaien verloren ging met wachten. Geleidelijk aan gingen de 
katholieken hun eigen weg en stoorden zich niet meer aan deze bepalingen. 
In de plaatsen buiten Tering en Laham zijn deze algemene bepalingen veel 
langer gehandhaafd. 
Het onderwijs is in deze periode sterk uitgegroeid. Naast de 
vervolgschool van Tering waren er tien volksschooltjes opgericht. Het 
groeiend aantal jongeren dat onderwijs genoten had, had ook gevolgen ten 
aanzien van de adat, omdat zij niet altijd meer alle adatbepalingen 
onderhielden. De onderzijzer wordt een nieuwe gezagsfiguur naast het 
adathoofd en het kamponghoofd. Toch bleef het in deze periode ook nog 
moeilijk om kinderen naar school te krijgen. Maar in het streven om de 
jeugd op school te krijgen stonden de missionarissen niet langer alleen. 
Ook de onderwijzers zelf gingen het schoolbezoek stimuleren. Waar dit 
gebeurde door eigen Dajakse onderwijzers, hadden hun pogingen vaak 
meer effekt. Zo hielden de onderwijzers van Tering op 26 december 1934 
een vergadering met een aantal kamponghoofden, die voor een kerstspel 
door de schoolkinderen opgevoerd, naar Tering waren gekomen. Zij 
namen het besluit om voortaan alle kinderen naar school te sturen, „want 
ze zagen nu toch wel, dat de pastoors het goed met hen meenden en dat de 
kinderen ook iets konden presteren" (63). Korte tijd later had een 
dergelijke vergadering plaats te Laham, waar de kamponghoofden 
hetzelfde beloofden. „We hopen dat ze woord houden; dat zal een reuze 
bloei voor ons missiewerk betekenen", zegt de kroniekschrijver van Tering 
(64). Zulke beloften werden vaker gegeven, maar in de praktijk kwam er 
vaak weinig van terecht. De kroniekschrijfver van Laham zegt in 1936, dat 
het goed of slecht bezoeken van de scholen afhangt van de vrees voor de 
kontroleur (65). Stimuleerde deze het schoolbezoek, dan werden zijn 
aansporingen gezien als een bevel. Bemoeide hij zich totaal niet met het 
onderwijs, dan moesten de pastoors weer alle mogelijke moeite doen om de 
kinderen naar school te krijgen, maar in dit streven, werden zij voortaan 
gesteund door de onderwijzers (66). 
In de dertiger jaren groeit bij de missionarissen de aandacht voor de 
adat. Enkele publikaties en een aantal getypte opstellen, die in de 
archieven van Samarinda en Banjarmasin bewaard zijn, bewijzen dat er in 
deze jaren een tendens ontstaat naar meer waardering voor de oude adat 
(67). In hun theologische beoordeling met betrekking tot de waardering 
van de religieuze waarden buiten het christendom is nog weinig 
verandering gekomen. De praktische waardering kreeg dan ook alleen 
maar gestalte in die vormen, die zij zagen als aanpassing aan sociale of 
juridische aspekten van de adat en die niet strijdig waren met de christelijke 
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waarden. Er was onder de missionarissen de nodige aandacht voor de 
literatuur omtrent Kalimantan. De werken van NIEUWENHUIS en 
MALLINCKRODT waren in meedere exemplaren aanwezig. Verder 
merken we op, dat de missionarissen zich gemakkelijker neerleggen bij 
bepaalde vormen van kompromis, zoals bijvoorbeeld betreffende de 
huwelijksregelingen tussen de families en het passief bijwonen van belian-
plechtigheden. Dit soort aanpassingen had het karakter van „het kan nu 
eenmaal niet anders". Ten slotte moet gezegd worden, dat de missiona­
rissen zich fel keerden tegen die gebruiken in de adat, die voor de mensen 
een belemmering waren in hun ekonomisch bestaan, zoals bovengenoemde 
taboes voor de rijst gezaaid kon worden. 
In deze jaren worden ook enkele tochten gemaakt ter verkenning van 
land en volk. In 1935 maakte pastoor M. Gloudemans een reis dwars door 
Kalimantan, in navolging van NIEUWENHUIS. Deze laaste maakte 
slechts een enkele reis, terwijl pastoor M. Gloudemans deze reis heen en 
terug maakte, slechts vergezeld door tien schooljongens van ongeveer 18 
jaar. In 1937 maakte hij een tweede grote reis van Banjarmasin via Puruk 
Cahu, en het Tunjung-gebied naar Long Iram. Vandaaruit trok hij verder 
via de Mahakam en Во naar de Apo Kayan, en keerde via Samarinda weer 
terug naar Banjarmasin (67). Ook de paters J. Romeijn en Fr. Arts hebben 
enkele tochten gemaakt. Deze reizen hebben er toe bijgedragen, dat de 
missionarissen meer te weten kwamen omtrent land en volk. 
Samenvattend kunnen we stellen, dat in de dertiger jaren de invloed 
van de missionering sterker wordt, doordat vanaf 1936 een verspreiding 
plaats vindt naar andere plaatsen langs de Mahakam en ten zuiden van de 
Mahakam. Op deze manier heeft men meer kontakt gekregen met de 
volwassenen. Daardoor wordt men ook meer gekonfronteerd met de adat. 
In deze jaren onstaat een tendens naar meer waardering voor de adat, voor 
zover deze juridische en maatschappelijke aspekten van de samenleving 
betrof. In deze jaren worden ook andere invloeden van buitenaf sterker. 
De handel in het binnenland neemt in deze jaren toe. De kontakten met de 
handelaren brengen verandering in kleding en gebruiksvoorwerpen. 
Behalve de regelmatige kontakten met de bestuursambtenaren en mili­
tairen, komt de bevolking van het binnenland beneden de stroomversnel­
lingen ook in aanraking met enkele teams, die proefboringen verrichten om 
olie te zoeken. De missionarissen klagen nog al eens over de hautaine 
houding van deze Eureopeanen (68). Al die faktoren hebben mede tot 
gevolg, dat de Dajaks in het gebied beneden de stroomversnellingen losser 
zijn komen te staan van de traditionele adat. 
Tot 1938 viel het gebied, dat aan de Kongregatie van de 
Missionarissen van de. H. Familie was toevertrouwd, onder het kerkelijk 
bestuur van de Apostolische Vikaris van Borneo te Pontianak. De superior 
regionalis van MSF te Banjarmasin, was tevens missieoverste en 
vertegenwoordigde de Apostolisch Vikaris in bepaalde kerkelijke 
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aangelegenheden (69). In de periode 1926 - 1938 was het aantal staties of 
parochies gestegen tot tien. Het missiepersoneel bestond uit: 19 pastoors 
en 7 broeders MSF, 4 zusters Fransciskanessen van Veghel, die in Tering 
werkzaam waren, 7 broeders van Huybergen en 5 zusters Fransciskanessen 
van Dongen. De beide laatste kongregaties werkten echter uitsluitend in de 
stad Banjarmasin (70). 
3. De Apostolische Prefektuur Banjarmasin 1938- 1949. 
Omdat in 1938 een zerkere stabiliteit bereikt was, die hoop gaf op de 
toekomst en tevens omdat de verbindingen met Pontianak zeer moeilijk 
waren, werd op 21 mei 1938 de Apostolische Prefektuur Banjarmasin 
opgericht. Dit gebied omvatte de toenmalige Zuider- en Oosterafdeling. 
J. Küsters msf, die op dat moment pastoor was te Mamahak Besar werd 
benoemd tot Apostolisch Prefekt. Op 19 oktober 1938 werd hij door Mgr. 
Tarcisius van Valenberg ofm cap. te Banjarmasin geeinstalleerd (71). 
3.1 Dejaren voor de werelddoorlog 1938 -1942 
Als gevolg van het onderwijs, de duurzame persoonlijke kontakten 
met handelaren, bestuursambtenaren, militairen, technici en werkvolk van 
de BPM, die olieboringen verrichtten en als gevolg van de overgang tot het 
christelijk geloof van een bepaald percentage van de bevolking, traden op 
het eind van de dertiger jaren veranderingen op in de plaatselijke adat en de 
levenswijze, vooral in het gebied beneden de stroomversnellingen. Andere 
werktechnieken werden overgenomen; zo ook gebruiksvoorwerpen, die 
handiger te hanteren zijn. De oude huisnijverheid ging daarmee achteruit. 
De socio-kulturele veranderingen, die zichtbaar werden in de overname 
van kultuurelementen en in het achterwege laten van een aantal 
eeuwenoude gebruiken en tradities, wijzen er op dat in deze tijd een nieuwe 
mentaliteit aan het groeien is. Waar de lamin (long house) bouwvallig 
wordt, gaat men geen nieuwe meer bouwen, of althans geen lamin meer in 
de oude stijl, maar een veel eenvoudiger. Hierin zien we duidelijk een 
veranderingen van de mentaliteit optreden. Zoals op het einde van het 
eerste hoofdstuk gezegd is, had de lamin van oudsher een funktionele 
betekenis voor de eigen veiligheid. De ene woning kon gemakkelijk 
beschermd worden. De angst voor mengayau-aanvallen verdween niet tege-
lijkertijd met het invoeren van het verbod. Tot in de vijftiger jaren toe, en 
zelfs incidenteel nog later, onstond er zo nu en dan paniek op grond van 
geruchten. Toch is de angst voor het koppensnellen geleidelijkaan minder 
geworden en daarmee verloor de lamin haar oorspronkelijk karakter. Aan 
het ekonomische bestaan kon toen een grotere aandacht geschonken 
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worden. Een grote lamin viel eerst uit elkaar in meerdere kleinere. Men 
ging uit elkaar om meer of betere ladanggronden ter beschikking te krijgen. 
De nieuwe lamin werd niet alleen kleiner, maar is ook minder stevig 
gebouwd en vaak zonder versieringen. Ook de oude kunstbeoefening ging 
achteruit. Omdat het ekonomisch bestaan een grotere aandacht krijgt, gaat 
men een huis bouwen op de ladang, bewoond door een familiegroep, die 
elkaar helpt bij het aanleggen van de akkers, het zaaien en het snijden van 
de rijst. Men gaat alleen terug naar de kampong voor feesten, ziekten, 
begrafenis en dergelijke gelegenheden. Wanneer de lamin in de kampong 
gaat verdwijnen, gaat men over op gezinswoningen, die een zeer armoedige 
indruk wekken, in tegenstelling tot de vroegere, vaak monumentale lamin. 
Dit proces heeft de individualisatie in de hand gewerkt. De oude 
eenheid van de kampong, waar alle bewoners tezamen woonden, is 
verloren gegaan. De oude gemeenschapsgeest, die door een grot aantal 
regels beschermd werd, toen men samen woonde in één lamin, werd 
aangetast. Dit veranderingsproces was zo ingrijpend, dat de adat in zijn 
geheel aan betekenis en kracht ging inboeten. Dit veranderingsproces 
werd op gang gebracht door de verbodsbepalingen rond 1900. De kontak-
ten via de handel, bestuur, missionering en onderwijs hebben dit proces 
versneld. Daarom worden de socio-kulturele veranderingen het eerst 
zichtbaar in de streek beneden de stroomversnellingen. Volgens het 
getuigenis van oud-missionarissen maakten de kampongs in dit gebied 
tegen de jaren veertig een zeer verwaarloosde en armoedige indruk. Bij een 
onaangekondigd bezoek, troffen zij vaak slechts enkele mensen in de 
kampongs (72). 
In het gebied boven de stroomversnellingen en ook in het 
Tunjung-gebied blijft de lamin veel langer bestaan. In deze beide gebieden 
treft men er nu nog enkele aan. Bijgevolg is de adat daar ook sterker. 
Omdat er minder kontakten zijn met buiten, verloopt het veranderings-
proces daar langzamer. In het gebied boven de stroomversnellingen deed 
broeder Longinus Siebers msf een poging om enkele veranderingen door te 
voeren in de bouwwijze van de lamin. De oude lamin, hoewel soms 
imponerend, voldeed niet aan de hygiënische eisen. Broeder Longinus 
ontwierp voor de kampong Long Рака een fraaie konstruktietekening, 
waarbij hij vasthield aan de traditionele bouwstijl, maar tevens oog had 
voor de hygiënische eisen: voldoende licht en lucht, een keuken los van de 
woon- en slaapruimte en een goede afwatering. Zijn bouwtekening kon de 
goedkeuring niet verkrijgen. De keuken speelde een belangrijke rol in 
sommige adatplechtigheden. Bovendien moest het vuur, als symbool voor 
het leven, altijd brandende gehouden worden. Juist vanwege dit sakrale 
karakter van de keuken, was het onmogelijk deze los te maken van de 
woonruimte (73). Dit vooval op het einde van de dertiger jaren toont aan, 
dat de adat in dit gebied nog niets aan kracht had ingeboet. In dit gebied 
waren voor de oorlog nog maar weinig katholieken. 
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In het Tunjung-gebied bleef het werk in hoofdzaak nog beperkt tot 
één kampong, namelijk Barong Tongkok. Geholpen door de politiek-
maatschappelijke kontekst, namelijk de aanwezigheid van militairen op 
een hulpvliegveldje in de buurt, genaamd Samarinda II, op ongeveer 8 km 
van Barong Tongkok, kon er aanvankelijk enig sukses geboekt worden in 
de zin, dat het bouwen van een school e. d. niet zo moeilijk was. Na de oor-
log, toen alles vernield was ten gevolge van een bombardement, zou het nog 
jaren duren voor deze statie weer van de grond kwam. De Kronieken van 
Barong Tongkok van voor de oorlog zijn verdwenen. Uit aantekeningen die 
na de oorlog gemaakt zijn wordt ons duidelijk, dat we alleen hier een posi-
tief oordeel vernemen over de medewerking en hulp aan de missie van de 
kant van het koloniale gezag. Langs de Mahakam bleef een dergelijk oor-
deel beperkt tot slechts enkele figuren. 
Een eenlijnige pastoraal in heel de prefektuur was niet mogelijk. De 
streken verschilden te veel van elkaar. Allereerst de steden met hun 
gemengde bevolking, waar de meerderheid van de katholieken bestond uit 
Europeanen; vervolgens de streken waar de adat in ere gehouden werd en 
de bindende faktor bleef voor het leven; en ten slotte het gebied beneden de 
stroomversnellingen van de Mahakam, waar men verschillend ging 
oordelen over de betekenis en de waarde van de adat en de traditie en waar 
de socio-kulturele veranderingen steeds sterker werden (74). Een van de 
moeilijkheden, waarmee men in de pastoraal binnen dit gebied 
gekonfronteerd werd in deze tijd, was het probleem van het huwelijk en de 
vele echtscheidingen. Het aantal katholieke huwelijken was sterk 
toegenomen. Maar het aantal echtscheidingen was erg groot. Ondanks het 
verval van de adat, bleef de adatmentaliteit doorwerken op die punten, 
waar het ging om vitale levensbeginselen. De adat zag de onverbreek-
baarheid van het huwelijk wel als een ideaal, maar als er onenigheid kwam 
in het huwelijk, gingen man en vrouw heel gemakkelijk uit elkaar (75). De 
faktoren die de echtscheidingen in de hand werkten, waren: de op jonge 
leeftijd gesloten huwelijken, een sterke morele dwang van de kant van de 
ouders bij de keuze van de huwelijkspartner, het feit dat vele huwelijken 
gesloten werden voor men elkaar enigzins kende en ten slotte de inmenging 
van de ouders, wanneer deze niet goed met hun schoonzoon of schoon-
dochter overweg konden. Verder het feit, dat de mannen soms voor 
meerdere jaren op reis gingen, vaak naar Serawak. Dit riep tal van moeilijk-
heden op, wanneer het gezin daardoor in ekonomische moeilijkheden 
kwam. In dit geval was de vrouw gedwongen om opnieuw te trouwen. Een 
aantal mannen keerde nooit terug uit Serawak. Wanneer men na een 
bepaalde tijd nog niets gehoord had van de echtgenoot, mocht de vrouw 
opnieuw trouwen. Al deze tradities riepen moeilijkheden op voor de 
huwelijkspastoraal, die alleen opgelost zouden kunnen worden door een 
meer intensieve pastoraal. In verband met de huwelijksproblematiek zien 
we verder, dat de missionarissen vaak gedisputeerd hebben over de vraag, 
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wanner het adathuwelijk als geldig kon worden opgevat binnen de adat. Er 
waren namelijk twee plechtigheden, door de missionarissen genoemd: de 
kleine en de grote adat. Na nogal felle disputen kwamen zij tot een besluit, 
dat het adathuwelijk als geldig natuurhuwelijk zou worden opgevat, nadat 
de kleine adat gehouden was. Deze bestond in een korte plechtigheid na de 
beraadslagingen tussen de beide families ten overstaan van het kampong-
hoofd, terwijl de grote adat eerst veel later gevierd werd. Ook deze 
disputen wijzen er op, dat onder de missionarissen de aandacht groeide 
voor de adatkwesties en adatproblemen (76). 
Een ander probleem, dat in deze tijd de nodige aandacht vroeg, was de 
konsolidatie van het onderwijs. De oprichting van de scholen en de 
verspreiding van het onderwijs in het binnenland waren nog al snel en in een 
geforceerd tempo uitgevoerd. Er waren te weinig bekwame onderwijzers. 
Van geregeld onderwijs was in de meeste plaatsen geen sprake. In Tering 
en Laham was dit in de loop van de jaren al iets beter geworden, maar in de 
overige plaatsen bleven de kinderen vaak thuis voor adatplechtigheden en 
het werk op de ladang. Wilde het onderwijs werkelijk effekt sorteren, dan 
moest eerst alle aandacht geschonken worden aan de opleiding van goede 
onderwijzers (77). 
De kronieken van de staties Laham en Tering uit deze jaren tonen aan, 
dat er een verlangen leefde onder de missionarissen naar een duidelijk 
werkprogram: namelijk betreffende het bevorderen van verbeteringen op 
sociaal terrein, waardoor een landbouwschool en een huishoudschool te 
Tering geopend zouden moeten worden; een meer intensieve pastorale 
aanpak met het oog op de labiele situatie van de huwelijken; en ten slotte de 
konsolidatie van het onderwijs. Dit verlangen kon niet verwezenlijkt 
worden. De landbouwschool en huishoudschool werden inderdaad 
geopend. De landbouwschool beloofde iets te worden. Vanaf het uitbreken 
van de oorlog in Europa in 1939 kon geen personele hulp van daar meer 
verwacht worden, die noodzakelijk was voor de uitgroei van deze twee 
miniprojekten. Korte tijd later raakte men geheel geïsoleerd, zodat ook de 
financiële hulp van buiten onmogelijk werd. Ten gevolge daarvan werden 
in mei 1940 de beide scholen gesloten (78). In dezelfde maand werd ook 
het internaat te Laham gesloten (79). Omdat er geen financiële middelen 
waren, stagneerde ook de opleiding van de onderwijzers. Ten slotte kon 
ook van een meer intensieve pastorale aanpak geen sprake zijn, omdat er 
geen personele hulp bij kwam. 
3.2 Tijdens de oorlogsjaren 1942 -1945. 
Tijdens de oorlogsjaren lag het pastorale werk geheel stil. Op 11 
januari 1942 werd Tarakan plotseling overrompeld door het Japanse leger. 
De beide pastoors, die daar werkzaam waren, werden ter plaatse 
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geïnterneerd. Eind januari viel Balikpapan in Japanse handen. Hier werden 
alle Nederlanders, ongeveer 85 personen, vermoord als represaille, omdat 
de koloniale autoriteiten het bevel van het Japanse leger genegeerd 
hadden, om de haven en de olieinstallaties intakt te laten. Ook de drie 
pastoors, die daar werkzaam waren, werden vermoord (80). Enkele dagen 
later werd ook Samarinda en omgeving door het Japanse leger bezet. De 
pastoor van Samarinda was naar het binnenland gevlucht (81). Op 10 
februari viel ook Banjarmasin. Hier waren voor de inval van het Japanse 
leger de Apostolisch Prefekt, de pastoors, broeders en zusters gedwongen 
de wijk te nemen naar Java. De Apostolisch Prefekt verzette zich tegen dit 
bevel, omdat hij meende ter plaatse te moeten blijven, maar moest toch 
uiteindelijk samen met een groep Nederlanders vertrekken (82). Medio 
1943 werden de Apostolisch Prefekt en de pastoors, broeders en zusters uit 
Banjarmasin op Java geïnterneerd. 
In het gebied van de Mahakam beneden de stroomversnellingen 
werden de pastoors, broeders en zusters in april 1942 gevangen genomen 
en naar Samarinda gebracht, waar zij geïnterneerd werden. Enkele 
pastoors uit dit gebied hadden de wijk genomen naar het gebied boven de 
stroomversnellingen, in de hoop, dat zij samen met de andere pastoors en 
broeders, die daar werkzaam waren, vrij zouden blijven om het werk voort 
te zetten (83). Dit duurde niet lang. In juni 1942 kwamen de Japanners de 
stroomversnellingen voorbij. Alle missionarissen werden gevangen 
genomen en naar Samarinda gebracht, waar zij samen met de anderen, die 
al enkele maanden kampleven achter de rug hadden geïnterneerd werden 
(84). Een van de broeders overleed hier in het kamp ten gevolge van de 
ontberingen en gebrek aan medische verzorging (85). December 1943 
werden alle missionarissen overgebracht naar Banjarmasin, waar zij ook de 
beide pastoors uit Tarakan terugzagen. Februari 1945 werden zij 
overgebracht naar Kandangan en ten slotte werden zij in de laatste weken 
van de oorlog meegenomen naar Puruk Chau, ongeveer 800 km de Barito 
op (86). 
Gedurende de oorlogjaren was de katholieke gemeenschap zonder 
priesters. In enkele plaatsen langs de Mahakam ontstond aanvankelijk 
enige verwarring, omdat enkele islamieten het gerucht verspreidden, dat 
met de val van het Nederlandse gezag ook hun geloof had afgedaan en dat 
belijden van het christelijk geloof gelijk stond met heulen met de vijand en 
bijgevolg strafbaar zou zijn. In deze plaatsen werden gebedenboeken, 
rozenkransen en dergelijke vernietigd of verborgen. De werkelijkheid was, 
dat de Japanners bemiddelend optraden en de vrijheid van godsdienst 
handhaafden (87). Daartoe hebben zij ook op verschillende plaatsen in 
Indonesië kantoren voor godsdienstzaken opgericht (88). In Banjarmasin 
leidde J. Toekinoem op een voortreffelijke wijze de gemeenschap van de 
katholieken. Onder de naam Borneo Tenshu Kokyo Kyokai (Vereniging 
van Borneo's Katholieke Eredienst) kreeg de katholieke gemeenschap niet 
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alleen erkenning en goedkeuring, maar ontving ook enige tijd subsidie 
(89). Ook in het binnenland werden van tijd tot tijd, vooral op de grote 
kerkelijke feestdagen, gebedsbijeenkomsten gehouden, geleid door een 
katechist of onderwijzer. In november en december 1944 verbleef een 
Japanse priester, FR. Tanigushi, enkele weken in Banjarmasin. Op het 
einde van de oorlog was een Japanse Apostolisch Administrator, Mgr. 
Hogihara, enige tijd in Banjarmasin. Door beiden werden enkele kinderen 
gedoopt; ook vierden zij de eucharistie met de aanwezige katholieke 
gemeenschap ter plaatse (90). 
De belangrijkste gebeurtenis tijdens de oorlogsjaren, die verstrek­
kende gevolgen zou hebben voor de toekomst, vond plaats, in het 
gebied boven de stroomversnellingen. Vrij abrupt brak een groot gedeelte 
van de plaatselijke bevolking met de adattraditie. Deze plotselinge 
omwenteling werd veroorzaakt door Во' Jurai, afkomstig uit de kampong 
Long Cihang, een kampong die later een weinig stroomafwaarts verhuisde 
en nu Tiong Ohang heet (91). De bewoners van deze kampong behoren tot 
de Pnihing-Dajaks. In het jaar 1943 spoorde hij de bewoners van Long 
Cihang aan om te breken met de adat. Hij beweerde, dat de geesten, die 
aanwezig geacht werden in de grotten achter de kampong, de streek 
verlaten hadden en daarom niet meer straffend zouden kunnen optreden. 
Во' Jurai had enige tijd in de bossen bij de grotten doorgebracht. 
Aanvankelijk schonk niemand aandacht aan de woorden van deze bijna 
blinde man. Maar hij hield vol te verkondigen, dat de geesten niet meer 
aanwezig waren. Op een dag nodigde hij iedereen uit om hem te volgen 
naar de grotten. Hij zou de grotten binnengaan. De traditie leerde, dat al 
wie deze grotten zou binnengaan, zou sterven; en dat al wie zich te dicht in 
de buurt waagde van deze grotten door een ongeluk getroffen zou worden. 
Een aantal mannen van de kampong Long Cihang volgde hem om te zien 
wat er zou gebeuren. Во' Jurai ging de grotten binnen en na een poosje 
kwam hij weer levend te voorschijn. Niemand van de toeschouwers 
overkwam een ongeluk tijdens de momenten dat zij toekeken, noch op de 
terugweg naar de kampong, noch in de dagen daarna. Dit alles werd als een 
bewijs gezien, dat Во' Jurai gelijk had. Vele inwoners van Long Cihang 
gingen geloof hechten aan zijn boodschap. In de maanden daarna werd Во' 
Jurai gevraagd zijn ervaringen te komen vertellen in de andere 
Pnihing-kampong (92). 
Het staat met zekerheid vast, dat Во' Jurai zelf nooit iemand heeft 
aangespoord om katholiek te worden. Of hij iets geweten heeft over het 
christelijk geloof kan niet meer achterhaald worden. Hij stierf kort na de 
oorlog. Het is mogelijk, dat hij geweten heeft, dat de katholieken niet 
mochten geloven in het bestaan van alle mogelijk geesten. Of hij enigszins 
beïnvloed is geweest door het christelijk geloof, is niet duidelijk. Wat 
precies zijn motivering is geweest om als een soort profeet op te treden, kan 
ook niet meer achterhaald worden. Een feit is, dat hij alleen maar 
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verkondigd heeft, dat men kon breken met de adattraditie en dat de adat 
geen betekenis meer zou hebben, omdat de geesten verdwenen waren (93). 
Later is onder de missionarissen de vraag gesteld, hoe het mogelijk was, dat 
de boodschap van Во' Jurai zo gemakkelijk ingang kon vinden. Een 
bevredigend antwoord hebben zij hierop nooit kunnen geven. Toch zijn er 
enkele gegevens, die wij nader moeten overwegen. De beweging van Во' 
Jurai vond steun bij de grote massa. Niet alle inwoners van de 
Pnihing-kampongs waren het echter eens met deze beweging. Onder deze 
laatste groep behoren de hipui, de leden van de bevoorrechte stand. 
Daarom is het mogelijk dat de belangrijkste beweegreden tot deze 
beweging gezocht moet worden in het toenmalige sociale klassensysteem. 
Vanouds kende de samenleving drie klassen: de hipui, panjin en dipen, 
respcktievelijk adel of bevoorrechte stand, vrijen en onderhorigen (94). 
Door het koloniale bestuur was overal een einde gemaakt aan slavernij en 
onderhorigheid. Het onderscheid tussen de bevoorrechte stand {hipui) en 
de niet-bevoorrechte stand was overal blijven bestaan. De eerste groep had 
een grote zeggingschap en domineerde de samenleving. Het is niet 
onmogelijk, dat door de boodschap van Во' Jurai de niet-bevoorrechte 
groep, die veel talrijker is, de kans heeft waargenomen om zich te 
onttrekken aan de macht en het gezag van de bevoorrechte stand. Dat zo 
iets kon gebeuren wijst er op, dat de oude adat intussen aan kracht had 
ingeboet. Bepaalde spanningen tussen de bevoorrechte en niet-bevoor­
rechte stand is geen nieuw gegeven onder de Dajak-stammen. Een 
dergelijke spanning lag ook ten grondslag aan de zogenaamde 
Nyuli-beweging onder de Lawangan-Dajaks van de Zuider- en 
Oosterafdeling in de jaren 1920 - 1922. Ook daar stonden de beide 
standen in een konflikt tegenover elkaar (95). Overigens had deze 
Nyuli-beweging een tegenovergesteld karakter. Hier wilde het gewone 
volk de adat beschermen tegenover de gevestigde macht van de 
gepriviligiëerde stand, die geleidelijk tot het christendom overging (96). 
Volgense J. E. GARANG had de zending zich in hoofdzaak gericht tot 
deze gepriviligiëerde stand (97). Het verzet van het gewone volk tegen de 
bevoorrechte klasse is dus geen vreemd verschijnsel in de geschiedenis van 
de Dajakse stammen. 
Het is niet uitgesloten, dat uit deze spontane volksbeweging in het 
Pnihing-gebied een of andere profetische beweging zou zijn gegroeid, zoals 
dat gebeurde op verschillende plaatsen in Afrika en Irian Jaya, wanneer 
enkele katholieke jongeren die beweging niet hadden opgevangen. Deze 
jongeren, oud-scholieren van Laham en Tering, werden plotseling aktief. 
Zij spoorden de mensen aan om katholiek te worden. Voor hen die wilden 
breken met de adat, was het christelijke geloof het enige alternatieve 
levensfundament, dat voorhanden was. Andere godsdiensten waren er niet 
in deze streek. Zo trokken velen de konklusie uit de boodschap van Во' 
Jurai, dat ze katholiek moesten worden. In nagenoeg alle Pnihing-
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kampongs werd godsdienstonderricht gegeven aan katechumenen. Enkele 
onderwijzers vertaalden gebeden en gezangen in de Pnihing-taal, omdat de 
oudere mensen alleen hun eigen stamtaal verstonden. Een Javaanse 
onderwzijzer, Mas Prawira genaamd, die kort voor de oorlog naar Long 
Pahangai verhuisd was, trok van kampong tot kampong om onderricht te 
geven en gebedsbijeenkomsten te leiden. 
Tegen het einde van de oorlog in 1945 vond opnieuw een 
merkwaardige gebeurtenis plaats, eveneens in het gebied boven de 
stroomversnellingen, in de kampong Long Isun, gelegen aan de Mareseh, 
een zijrivier van de Mahakam bij Long Pahangai en behorende tot de 
Busang-kampongs. Hier trad Juk Kavung op als profeet, die de terugkomst 
van de voorouders aankondigde. Hij werd hierbij geholpen door twee 
jonge katholieken, nl. Dalung Hang en Paran Ngau. Als de mensen Juk 
Kavung ontmoetten, moesten ze hem begroeten met de palmen van de 
hand tegen elkaar en voor de borst gehouden. Men moest een hoofdbuiging 
maken en zeggen: „asalamalaikum". Elkaar begroette men ook met „Laus 
Deo", „Dominus vobiscum" en „Sursum Corda". De eerste groet is een 
verbastering van de islamitische groet assalamu' alaikum, terwijl de andere 
begroetingen werden overgenomen uit de Latijnse misviering (98). Heel 
de kampong bereidde zich voor op de terugkomst van de voorouders. Er 
waren tijden, dat geen lawaai gemaakt mocht worden. Elke hond die blafte 
en elke kip die kakelde werd meteen afgemaakt, s' Nachts werd er vaak 
gebeden en gedanst op het kerkhof. Een alluluia-gezang uit de paasliturgie 
was een van de geliefde gezangen. Toen op de voorspelde dag de 
voorouders niet kwamen, gaf de profeet de mensen het bevel de kampong 
te witten, omdat de voorouders de kampong niet terugkenden. Veel 
adatbenodigdheden werden vernietigd of verkocht. Toen de voorraad aan 
etenswaren op was, gingen de inwoners van Long Isun er toe over 
bezittingen van waarde te verkopen, vaak voor een geringe prijs, om het 
feest voort te kunnen zetten, wachtende op de dag dat de voorouders 
zouden terugkeren op aarde. Deze toestand heeft enkele maanden 
geduurd. Bij de komst van de eerste pastoor na de oorlog, pater Fr. Arts 
msf, kon de rust hersteld worden (99). 
Tussen de gebeurtenissen te Long Cihang en Long Isun ligt geen direkt 
verband. De eerste plaats hoort tot het Pnihing-gebied, terwijl de tweede 
tot het Busang-gebied behoort. Zeker is, dat de bewoners van Long Isun op 
de hoogte zijn geweest van het gebeuren te Long Cihang. Dit kan een 
verklaring zijn voor het feit, dat de inwoners van Long Isun zo gemakkelijk 
geloof gingen hechten aan de voorspellingen van Juk Kavung. De 
oorlogsjaren verstoorden de rust. De mensen kenden de verhalen over de 
gevangenneming van de pastoors, de moord op enkele militairen, er gingen 
verhalen over dwangarbeid voor de Jappen, enz. Heel deze sfeer zal mede 
bepalend zijn geweest voor het optreden van deze zogenaamde profeten. 
Deze voorvallen tijdens de oorlogsjaren hebben tot gevolg gehad, dat de 
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situatie in het gebied boven de stroomversnellingen van de Mahakam in 
korte tijd radikaal veranderde. In Long Isun was de beweging in zich er niet 
opgericht om te breken met de adat zoals in Long Cihang. De gebeurtenis 
aldaar heeft ook de adat in haar diepste kern geraakt. Er was teleurstelling 
en twijfel. Bovendien waren de meeste adatgebruiksvoorwerpen 
verdwenen. Vandaar dat ook hier een radikale verandering optrad na de 
oorlog. 
Wij kunnen begrijpen, wat er in de missionarissen omging, toen zij in 
september 1945 de vrijheid verkregen en al spoedig geruchten hoorden 
over de bekering van de twee stammen boven de stroomversnellingen van 
de Mahakam. Sommigen noemden het een provindentiëel gebeuren. 
Betreffende de beide gebeurtenissen mag verondersteld worden, dat een 
indirekte invloed van het christendom aanwezig is geweest, hoewel het 
envangelisatieproces in deze tijd stil lag. Maar deze invloed is dan toch zeer 
bijkomstig geweest. Veel duidelijker tonen deze gebeurtenissen aan, dat de 
adatkultuur van binnenuit een proces doormaakte, sinds het koloniale 
bestuur rond 1900 zich met de adat van deze stammen ging bemoeien via 
een aantal ingrijpende maatregelen. Dit proces werd in de loop van de jaren 
versneld door de kontakten met de koloniale ambtenaren en militairen, de 
komst van de eerste pastoors, de oprichting van enkele schooltjes en ten 
slotte de aanwezigheid van de Japanse militairen, die de mensen dwongen 
tot arbeid voor het leger en tot rijstleveranties. Wat betreft de rol van de 
scholen en de invloed daarvan op de adat, hebben we nog een aantekening 
uit de tijd vlak voor de oorlog: „Het godsdienstonderricht op deze scholen 
is zeer gebrekkig. Want de kinderen blijven leven in een door en door 
heidens millieu. De godsdienstlessen, die de onderwijzers geven, bestaan 
alleen uit het opgeven en overhoren van vragen. Uitleg wordt niet gegeven 
wegens het gebrek aan kennis en bekwaamheid bij de onderwijzers" (100). 
Als de godsdienstige invloed op de jeugd dus al zeer miniem was, dan geldt 
dit zeker voor de oudere generatie. Het pastorale werk in het gebied boven 
de stroomversnellingen werd voor de oorlog nog gezien als een „proef". 
Behalve de bouw van een paar scholen, waren verdere bouwaktiviteiten 
door de Apostolisch Prefekt verboden. Het pastorale werk verkeerde nog 
in een fase van kennismaking. Het aantal katholieken was erg klein (101). 
Zo komen we tot de konklusie, dat de socio-kulturele veranderingen, die 
tijdens de oorlogsjaren plaats vonden, zeker niet in eerste instantie aan de 
invloed van de evangelisatie zijn toe te schrijven. 
3.3 Dejaren na de oorlog 1945 -1949. 
In september 1945 kwamen de missionarissen die de laatste maanden 
van de internering in Puruk Cahu hadden doorgebracht, in Banjarmasin 
aan, waar zij nog enkele weken moesten wachten voor de Apostolisch 
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Prefekt en de superior van MSF terugkwamen van Java. Slechts zeven 
pastoors waren gezond genoeg om meteen terug te gaan naar 
Oost-Kalimantan. De overigen moesten eerst een tijd rust nemen te 
Banjarmasin of moesten op ziekenverlof naar Nederland. De geruchten 
over de gebeurtenissen in het gebied boven de stroomversnellingen van de 
Mahakam, waren tot Banjarmasin doorgedrongen. Drie pastoors werden 
aangewezen voor het binnenland van Oost-Kalimantan en kregen tevens 
de opdracht zo spoedig mogelijk een onderzoek in te stellen naar de aard 
van de geruchten. De vier overige pastoors werden bestemd voor de steden 
Balikpapan, Samarinda en Tarakan. Vanuit Tering werden zo spoedig 
mogelijk de kampongs een voor een bezocht om de pastorale situatie zowel 
als de materiële toestand van de gebouwen te inspekteren, terwijl pastor Fr. 
Arts vrijwel meteen doorging naar Long Pahangai en Long Isun. In Tering 
was veel vernield en verdwenen. De meisjesschool en het meisjeinternaat, 
een gedeelte van het zusterklooster en enkele stukken van andere gebou-
wen waren afgebroken om er een school en enkele huizen van te bouwen in 
Long Iram. In de andere plaatsen waren de gebouwen intakt gebleven, 
maar overal was veel inventaris verdwenen. De wederopbouw van Tering 
zou enkele jaren is beslag nemen. Te meer, omdat de zusters van Veghel, 
die na hun internering eerst allen op ziekteverlof moesten, daarna niet 
meer naar Tering terugkwamen, omdat hun overheid van mening was, dat 
zij te ver gescheiden leefden van hun medezusters in West-Kalimantan 
(102). 
Over de pastorale situatie wordt vrij gunstig geoordeeld. De 
kroniekschrijver van Tering is van oordeel: „In Tering is voorzeker de 
geest van de katholieken gedurende de oorlog ten goede veranderd. Er is 
's zondags goed kerkbezoek. Vele jongelui werken mee om de vooruitgang 
van het geloof te bevorderen. Er is in de oorlogsjaren iets losgeslagen. Er is 
een besef gekomen, dat de uitbreiding van het geloof niet alleen het werk is 
van de pastoor, doch dat iedereen daartoe mee moet werken" (103). 
Tijdens de oorlogsjaaren was J. Huvang, een onderwijzer van Tering, door 
de Japanners aangesteld als hoofd van de katholieke godsdienst. Hij werd 
daarbij geassisteerd door J. Edang en Yok Macan. Zij maakten tournees 
langs de Mahakam en bezochten zelf ook een keer de kampongs boven de 
stroomversnellingen. De reisonkosten kregen zij vergoed via het kantoor 
voor godsdienstzaken te Long Iram (104). Na de terugkomst van de 
pastoors zijn deze leken, maar blijkbaar ook anderen, meer aktief ingesteld 
dan voor de oorlog het geval was. Ook de kroniekschrijver van Laham deelt 
deze mening (105). De dienstreispastoors denken er anders over. Zij 
klagen dat er na de oorlog „veel heidendom en bijgeloof heerst onder de 
katholieken" (106). Hier tekent het verschil zich af tussen de plaatsen, 
waar meer intensief gewerkt is, omdat er altijd een pastoor werkzaam was, 
zoals in Laham en Tering, en de plaatsen die alleen maar maandelijks een 
keer bezocht werden. In 1949 verklaart de kroniekschrijver van Laham: 
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„Nog altijd hebben we moeite met de fout, dat er in het begin bijna 
uitsluitend in Laham gemissioneerd is. Het peil van het godsdienstig leven 
in Laham staat hoger dan in de omliggende kampongs. De mensen daar, die 
katholiek zijn, staan zoveel lager, dat ze in een heel ander milieu komen als 
ze naar Laham verhuizen" (107). Laham, dat als stichting ongeveer twintig 
jaren ouder is, maakt een meer standvastige indruk dan Tering, getuige de 
volgende mededeling van de kroniekschrijver: „Te betreuren valt, dat er 
verschillende katholieken die jaren lang een bestending huwelijksleven 
hebben geleid, het laatste jaar gescheiden zijn. Het huwelijk staat op losse 
schroeven. Het goede uit de adat hebben velen verlaten, en aan de leer van 
het katholicisme houden ze zich niet en volgen dikwijls wat hen het beste 
uitkomt" (108). Deze mededeling dateert uit het jaar 1947. Behalve 
Tering en Laham kreeg ook Mamahak Besar na korte tijd weer een vaste 
pastoor (109). De heropbouw van Tering ging geleidelijk vooruit. Eerst 
werden de scholen en internaten weer bruikbaar gemaakt, zodat de scholen 
en internaten in 1947 weer geopend konden worden. In hetzelfde jaar 
begon de bouw van een ziekenhuis en een zagcrij (110). De verhouding 
tussen missie en koloniale bestuur was nu beter dan voor de oorlog. Er 
kwamen financiële hulp voor de heropbouw, salarissen voor de onder-
wijzers en paketten van het Rode Kruis (111). In 1947 kwam het distrikt 
Boven-Mahamkam weer onder het gezag van het sultanaat Kutai. Ook de 
ambtenaren van het sultanaat stonden positief tegenover de heropbouw 
van Tering en de andere plaatsen, met uitzondering echter van Barong 
Tongkok, waarover later (112). Er waren ook plannen om de 
landbouwschool weer te heropenen, maar voorlopig werd er alleen maar 
een tuin aangelegd om de onkosten van de internaten te drukken (113). 
Om de scholen te kunnen voorzien van voldoende onderwijzers, werd op 
1 augustus 1948 een onderwijzerskursus geopend (OWO) (114). Toen in 
1949 de eerste vier zusters van de H. Familie uit Baarlo in Tering 
aankwamen om het ziekenhuis en meisjesinternaat te leiden, was de 
toestand van voor de oorlog weer hersteld (115). De eerste zusters van de 
H. Familie, die in het binnenland kwamen, waren Zuster Aloysia als 
overste en de zusters Agnes, Magdalena en Damiana (116). Van de 
inwoners van Tering was in 1949 ongeveer 80% katholiek. 
In 1946 en 1947 werden enkele grote groepen missionarissen 
uitgezonden. Zodoende was na enkele jaren het aantal missionarissen 
groter dan voor de oorlog. De heropbouw van Tering, als centrum voor 
heel het werk in het binnenland, had de voorrang gekregen. Maar toch 
kwam het hoofdaksent in het pastorale werk te liggen op het gebied boven 
de stroomversnellingen. In korte tijd groeide het aantal katholieken uit tot 
60% van de plaatselijke bevolking, die in totaal ongeveer 6000 inwoners 
telde. In 1949 was het aantal katholieken gestegen tot rond de 5000 
personen. Dit alles was een gevolg van de ommekeer, die Во' Jurai Kavung 
veroorzaakt hadden in dit gebied. In de jaren na de oorlog werkten er vijf 
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pastoors en twee broeders. De pastoors gaven zelf godsdienstonderricht 
aan de katechumenen; ook in de hoofdstaties gaven zij zelf 
godsdienstonderricht op school. De pastorale aktivitcit was zeer intensief. 
Door deze nogal massale overgang tot het christelijk geloof stond men voor 
het feit, dat een tijd lang de helft van het aantal katholieken van de 
Prefektuur Banjarmasin in het gebied boven de stroomversnellingen van 
de Mahakam woonde. Dit stelde zware eisen aan het organisatieplan, 
omdat het hier een gebied betreft, dat 700 tot 1100 km van Samarinda ligt, 
gerekend via de zich kronkelende Mahamkam-rivier. De reis er heen 
vanuit het centrum Tering duurde 20 tot 60 dagen, naargelang de stroom-
sterkte en de stand van het water. Soms moest men dagenlang wachten om 
een stroomversnelling te kunnen passeren. Deze reizen konden alleen 
gemaakt worden als er voldoende roeiers beschikbaar waren. In de 
seizoenen, dat er op de ladangs gewerkt moest worden, konden dan ook 
geen tochten ondernomen worden. Fysiek en psychisch stelde dit gebied 
zware eisen aan de missionarissen. Zij leefden er zeer geïsoleerd. 
In het Tunjung-gebied verliep de heropbouw en de verdere 
ontwikkeling niet zo snel. Na de oorlog was het niet zo gemakkelijk het werk 
te Barong Tongkok te hervatten. Deze plaats was op het einde van de 
oorlog letterlijk een woestenij geworden. Voor de oorlog was Barong 
Tongkok een aanzienlijke kampong. In 1945 werd het nabij gelegen 
hulpvliegveldje Samarinda II gebombardeerd door de Australische 
luchtmacht. Ook de kampong Barong Tongkok werd daardoor getroffen. 
Als gevolg daarvan hadden de bewoners zich verspreid over het 
ladanggebied rond de kampong. De eerste jaren na de oorlog werd 
Barong Tongkok af en toe bezocht vanuit Tering. Pas in augustus 1948 
kwam pastoor M. Schoots terug om zich weer blijvend te vestigen te Barong 
Tongkok. Het pastorale werk was zeer moeilijk. De weinige katholieken 
die er waren woonden verspreid op de ladangs rond de kampong. Zij 
hadden weinig invloed op hun omgeving. De adat was in dit gebied nog 
krachtig. Ten gevolge van de verspreiding van de bevolking komt er een 
tendens van individualisatie, waardoor het oude samenhorigheidsgevoel 
van de adat wordt aangetast. Katechumenen kwamen praktisch alleen uit 
de generatie van de schoolkinderen. M. Schoots schrijft, dat hij geen 
reklame maakt voor de school, noch reklame om katholiek te worden. Hij 
zegt: „Zij zullen tijdens hun schooljaaren de missie gaan waarderen en 
wellicht dat hun kinderen straks de grote stap zullen zetten naar het ware 
geloof" (117). In 1936-1937 had de stichting van de statie en de opening 
van de school veel moeilijkheden opgeroepen. Ook de heropening na de 
oorlog was niet gemakkelijk. In 1936 - 1937 kwamen de moeilijkheden 
voort uit de vrees, dat de stichting van een missiestatie in dit gebied een 
begin zou kunnen zijn van een evangelisatie van de islamitische bevolkings-
groep, omdat Barong Tongkok aan de rand ligt van het gebied, dat tot de 
islam is overgegaan. In 1948 kwamen de moeilijkheden ook van de kant 
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van de islamitische bevolking, maar waren nu meer politiek gekleurd. 
Missie en koloniaal bestuur werden in deze streek gezien als één en het 
zelfde. We hebben opgemerkt, dat voor de oorlog in dit gebied een zekere 
samenwerking bestond tussen de pastoors en de aanwezige militairen; een 
onderlinge band, die men langs de Mahakam nooit gekend had. De reaktie 
van de plaatselijke distrikbestuurder te Melak was dus begrijpelijk. Ook in 
deze moeilijkheden speelde de kepala kampong van Barong, de heer Doy, 
een grote rol als bemiddelaar. Samen met de plaatselijke katechist, Fr. 
Nyompe, wist hij de distriktbestuurder over te halen opnieuw verlof te 
geven tot de heropening van de statie en de school (118). Naar aanleiding 
hiervan schrijft pastoor M. Schoots: „Er is een duidelijke tendens van een 
weggroeien van de slaafse volgzaamheid en een opkomend overdenken, 
wat het beste voor hen is" (119). Toch zou het nog geruime tijd duren 
voor deze statie werkelijk van de grond kwam. Jaarlijks werden er een 
aantal schoolkinderen gedoopt, maar na hun schooljaren keerden de 
meesten van hen terug tot de oude adatpraktijken en het oude adatgeloof. 
Nog in 1965 schreef de toenmalige pastoor van Barong Tongkok een 
jaarverslag onder de titel „De kerk der kleinen", waarin hij schetst, dat de 
meeste gedoopten na hun schooljaren terugkeren tot de adattraditie (120). 
Na de oorlog gaan de lamin's in het Tunjung-gebied ook langzamerhand 
verdwijnen. Ook hier maakt de adat een ontwikkelingsproces door, dat 
echter veel langzamer verloopt dan langs de Mahakam, omdat in het 
Tunjung-gebied het isolement van een aantal kampongs veel sterker is. 
In deze jaren na de oorlog komt een einde aan de direkte invloed van 
het westen door het verdwijnen van de koloniale ambtenaren en militairen 
in het binnenland. Zoals vermeld, werd in 1947 het distrikt 
Boven-Mahakam, dat vanaf begin van deze eeuw bestuurd was door een 
kontroleur te Long Iram, teruggegeven aan het sultanaat Kutai. Wel werd 
het binnenland tot 1949 nog regelmatig bezocht door ambtenaren en 
militairen van het koloniale bestuur, maar hun rechtstreekse invloed werd 
geleidelijk aan minder en verdween tenslotte, toen de Nederlandse 
regering in 1949 de Republik Indonesia Serikat erkende. Daar tegenover 
staat de groeiende invloed van de Indonesische propaganda om ook de 
Dajaks politieke bewustwording bij te brengen. De algemene onzekerheid 
en instabiliteit op staatkundig en politiek terrein, de vraag wat de toekomst 
zou gaan worden voor Indonesië, nl. de federatie {Republik Indonesia Seri-
kat) of de republiek {Republik Indonesia), bracht wel enige verwarring. Er 
waren voorstanders voor de federatie en voorstanders voor de 
eenheidsstaat. Beide groepen stonden in hun propaganda soms fel 
tegenover elkaar (121). Voor de missionarissen was het praktisch 
onmogelijk een konkreet organisatieplan op te zetten voor het werk. Er 
bleef niets anders over, dan uit te gaan van de feitelijke toestand, zoals die 
gegroeid was, namelijk te werken vanuit de reeds gevestigde hoofdstaties. 
De verhouding tussen de missie en het koloniale bestuur liet veel te 
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wensen over. Er was geen praktische bestuurspolitiek ten opzichte van het 
binnenland. Elke ambtenaar volgde zijn eigen inzichten (122). Sommigen 
onder hen waren van mening, dat de Dajak-kultuur gedoemd was om te 
verdwijnen en zou worden verdrongen door de kuituur van de Maleiers 
(123). De vraag wordt gesteld of de schaars bevolkte bovenlanden grote 
geldelijke offers wel waard zijn; te meer omdat de inkomsten nooit van dien 
aard worden, dat belangrijke blijvende uitgaven ekonomisch rendabel zijn 
(124). Van de Dajak-kultuur hadden veel ambtenaren geen hoge dunk: 
„Het is een volkje, dat geen volkskracht bezit. De zendingsarbeid wordt 
daardoor uitermate bemoeilijkte, zo niet vruchtloos gemaakt" (125). 
Vanuit de mentaliteit van de meeste koloniale ambtenaren konden de 
missionarissen weinig steun verwachten. Vaak stuitten zij op tegenwerking, 
waarover de kroniekschrijvers van Laham en Tering klagen. Ofschoon 
aldus het koloniale bestuur nauwelijks iets gedaan heeft voor de Dajaks in 
het binnenland, zijn de maatregelen en de kontakten met de plaatselijke 
bevolking toch van dien aard geweest, dat een aantal socio-kulturele 
veranderingen een gevolg zijn van de bemoeienissen van hun optreden. 
4. Het Apostolisch Vikariaat Banjarmasin 1949- 1955. 
Op 10 maart 1949 werd de Apostolische Prefektuur Banjarmasin 
verheven tot Apostolisch Vikariaat. Pater J. Groen msf, die na de oorlog in 
1946 opnieuw religieus overste was geworden, werd benoemd tot 
Apostolisch Vikaris en ontving op 16 juni 1949 de bisschopswijding te 
Kaatsheuvel in Nederland. Van de 32 priesters, die het Vikariaat toen 
telde, waren er 17 werkzaam in het binnenland van Oost-Kalimantan. 
Verder werkten daar drie broeders MSF en vier zusters (126). Een 
intensieve pastorale arbeid was mogelijk, omdat men in deze tijd over 
voldoende krachten kon beschikken. Een van de belangrijkste beslissingen 
van Mgr. J. Groen was de oprichting van een klein-seminarie te 
Banjarmasin in augustis 1950. Vanaf 1933 waren er al af en toe 
seminaristen geweest, die dan naar Flores of West-Kalimantan gestuurd 
werden voor hun opleiding (127). Na verloop van enkele jaren waren zij 
allen teruggekomen. Mgr. J. Groen meende echter, dat de tijd gekomen 
was om zelf met een klein-seminarie te beginnen, nadat hij tijdens een 
tournee langs de Mahakam gehoord had, dat er meerdere kandidaten 
zouden zijn. Het seminarie werd gevestigd te Banjarmasin, maar verhuisde 
in 1954 naar Sanga-Sanga bij Samarinda, waar een groter gebouw in 
gebruik genomen kon worden. De opleiding was in handen van enkele 
pastoors, die daarbij geholpen werden door enkele lekenleraren (128). In 
1953 opende Mgr. J. Groen ook een driejarige katechistenopleiding te 
Tenggarong. Deze kandidaten volgden het volledige programma van de 
toenmalige S.G.B, (onderwijzersopleiding, aangevuld, met enkele speci-
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fieke vakken zoals katechese, liturgie, kerkmuziek en H. Schrift. Ook deze 
kursus stond onder leiding van een pastoor, die daarbij eveneens geassis-
teerd werd door enkele lekenleraren (129). Door deze beide initiatieven 
moesten enkele krachten aan het binnenland onttrokken worden. Met 
uitzondering van de onderwijzersopleiding te Tering, die slechts enkele 
jaren bestaan had, waren het seminarie en de katechistenschool de eerste 
middelbare opleidingen, die men ter hand nam. 
De eerste jaren na de zelfstandigwording van Indonesië worden 
gekenmerkt door een grote vlucht van het onderwijs. De politieke 
bewustwording veranderde de visie op het onderwijs bij de grote massa. 
Tot dan toe was het onderwijs een corpus alienum gebleven. Elk jaar 
opnieuw hadden de pastoors veel moeite om de scholen bevolkt te krijgen. 
Via de nationale opvoeding ging men de school meer aanvaarden als een 
noodzaak voor de jeugd. Waar in het binnenland nog geen scholen waren, 
werden nu scholen geopend door de plaatselijke besturen. De eerste 
belangrijke en uitvoerige bespreking over schoolzaken tussen de 
missionarissen en de Indonesische bestuurderen, vond plaats te Tering op 
11 juli 1950. Aanwezig waren : de resident van Samarinda, de heer Aflus; de 
rijksgrote van Tenggarong, de heer Temenggung Pranoto; de inspekteur 
van onderwijs, de heer Siahaan; en ten slotte de distriktsbestuurder van 
Long Iram, de heer Adi Arie Putro. Zij spraken hun waardering uit voor 
het werk van de missionarissen in het verleden en vertrouwden ook op 
een goede samenwerking voor de toekomst. Tijdens deze vergadering werd 
de verzekering gegeven, dat de scholen door de missie opgericht erkend 
zouden blijven als partikuliere scholen. De erkenning als gesubsidieerde 
scholen zou eerst met de gouverneur besproken moeten worden. Ook 
kregen de missionarissen verlof enkele nieuwe scholen te openen, namelijk 
in Melapeh, Juhan Asa (130) en Pasek-Engkuni. Verder werden de 
pastoors aangespoord om de bestaande scholen zo spoedig mogelijk uit te 
breiden tot zesjarige scholen. Tot dan toe waren er nog een aantal vierjarige 
schooltjes. Vooruitlopend op de beslissing of de katholieke scholen erkend 
zouden worden als gesubsidieerde scholen, werden reeds salarissen en 
leermiddelen toegezegd. De onderwijzersopleiding (OVVO) zou echter 
niet in aanmerking kunnen komen om gesubsidieerd te worden, omdat 
deze school niet op de lijst voorkwam van de erkende scholen. Ook de 
internaten zouden niet in aanmerking kunnen komen voor subsidie van de 
regering. Maar door de verspreiding van het onderwijs, zou het aantal 
internaatskinderen wel gaan verminderen, was de veronderstelling. Deze 
vergadering verliep in een prettige sfeer en gaf de missionarissen de 
zekerheid, dat zij hun wijze van werken zouden kunnen voortzetten (131). 
In dezelfde vergadering werd ook gesproken over de status van het 
ziekenhuisje te Tering. Het bestuur wilde de bestemming liever veranderen 
in kraamziekenhuis. Later kwam een voorstel van de kant van het bestuur 
om het ziekenhuis over te brengen naar Barong Tongkok. Dit laatste kon 
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moeilijk verwezenlijkt worden, wegens gebrek aan water ter plaatse. Later 
kreeg men toch verlof om de oorspronkelijke bestemming te handhaven 
(132). In 1950 werd de zagerij uitgebreid, zodat ook begonnen kon worden 
met het geven van kursussen aan jongelui die timmerman wilden worden. 
De bedoeling was, dat deze kursussen in de vorm van een praktische 
scholing zouden uitgroeien tot een vakschool. Maar bij gebrek aan 
gespecialiseerde krachten was dit voorlopig nog niet haalbaar. Zo bleef 
Tering in deze tijd ook het centrum voor het werk in het binnenland. 
De dienstreizen, die vanuit Tering gemaakt werden tot aan de 
kampong Sirau, waren in deze tijd nog moeilijker dan voor de oorlog. Dit is 
te wijten aan het feit, dat tijdens de Japanse bezetting de mensen zich bij 
voorkeur terugtrokken op de ladangs. De onbewoonde kampongs kwamen 
in verval, zodat ook in de jaren na de oorlog de mensen liever op de 
rijstvelden verbleven. Dit bemoeilijkte de pastorale arbeid, omdat de 
pastoors vaak in praktisch lege kampongs kwamen tjidens hun bezoeken 
(133). Ook Laham heeft met dit probleem te maken. Veel katholieken 
verloren daardoor het kontakt met de pastoors. Dit gold ook voor 
Mamahak Besar. Ook daar had de plaatselijke pastoor weinig kontakt met 
zijn parochianen, die voor het overgrote deel op de ladangs verbleven. De 
kroniekschrijver van Laham zegt in 1950, dat de katholieken van Mamahak 
Besar voor een groot gedeelte „praktisch als heiden leven" (134). In het 
begin van de vijftiger jaren komt hierin verbetering, omdat het bestuur de 
mensen ging aansporen om de kampongs opnieuw op te bouwen. Het 
bestuur probeerde de mensen weer terug te krijgen in de kampongs. 
In het Tunjung-gebied werden in 1950 twee nieuwe staties geopend, 
namelijk in Melapeh, het noordelijkste deel van het Tunjung-gebied, en te 
Pasek-Engkuni ten zuiden van Barong Tongkok, waarvan de bewoners 
behoren tot de Benua-stam (135). In beide streken was de oude adat nog 
vrij sterk. Een aantal kampongs in deze beide streken zijn alleen bereikbaar 
via een bospad, zodat zij hun geslotenheid langer konden bewaren. Vooral 
de parochie Engkuni kwam zeer moeilijk van de grond. De oorzaak hiervan 
ligt waarschijnlijk in het feit, dat de pastoors hier slechts een klein gedeelte 
van de stam van de Benua konden benaderen. Sociologen waarschuwen 
missionarissen en andere brengers van verandering of vernieuwingen om 
voorzichtig te zijn met het benaderen van individuen of van een bepaalde 
groep binnen een stam (136). Langs de Mahakam was men aanvankelijk 
ook begonnen met een eenzijdige benadering, namelijk van de jeugd via de 
scholen en internaten, maar na verloop van tijd, vooral na 1936, toen er 
meerdere staties gesticht werden langs de Mahakam, kon men zich richten 
tot de stammen in hun geheel. Anders lag de situatie rond Engkuni. 
Vandaaruit kon slechts een klein gedeelte van de stam, een paar duizend 
leden, bereikt worden. De overige afdelingen van deze stam wonen langs de 
rivier Kedang Pahu en de zijrivieren daarvan. De funktionele samenhang 
tussen Engkuni en omliggende plaatsen enerzijds en een aantal kampongs 
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lang de Kedang Pahu anderzijds, waarover we in het tweede hoofdstuk 
gesproken hebben, bemoeilijkte het pastorale werk, omdat een onderdeel 
van een stam zich niet gemakkelijk zal losmaken van het geheel (137). Het 
gevolg hiervan was, dat de volwassenen niet open stonden voor de 
prediking van het christelijk geloof. Hier gold niet alleen dat zij vast wilden 
blijven houden aan de adattraditie, maar ook aan de onderlinge band met 
de andere afdelingen van dezelfde stam. De eerste katholieken kwamen 
voort uit de jeugd, waarvan — zoals elders - velen na hun schooljaren weer 
terugkeerden tot de adattraditie. Maar ook hier riep deze eenzijdige 
benadering geen konflikten op. De oudere generatie liet de jeugd vrij. Want 
ofschoon het hier een nog vrij gesloten gebied betrof, was de adat toch overal 
in beweging gekomen. Ook hier besefte de oudere generatie, dat er voor de 
jeugd een nieuwe tijd gekomen was. Zo werd ook in dit gebied de oude 
methodiek met een eenzijdig aksent op de jeugd voortgezet. Engkuni en 
Melapeh werden vaste staties, omdat juist in deze plaatsen een school 
geopend kon worden (138). 
In het gebied boven de stroomversnellingen was de bevolking intussen 
voor meer dan 90% katholiek geworden. In 1955 schrijft de Apostolisch 
Vikaris in een verslag na een bezoek gebracht te hebben aan de parochies 
aldaar: „Men ontkomt niet aan de indruk, dat momenteel er zich een 
scheiding begint te voltrekken tussen kaf en koren. Na de oorlog is het vlot 
gegaan met het missiewerk. Het was een ware uittocht uit het heidendom 
naar het beloofde land van onze katholieke godsdienst; een uittocht, die 
geen veertig maar slechts vier jaar geduurd heeft. Het is snel gegaan; hier eh 
daar is het voor de een of ander misschien wel te snel gegaan. Hier en daar 
is er afval of erge verslapping, maar zoals het vaak gebeurt, gaat deze afval 
of verslapping bij de een, gepaard met een verdieping en versterking van 
het geloof bij de ander" (139). De Apostolisch Vikaris vervolgt dan met te 
zeggen, dat door een aantal moeilijkheden en tegenwerking er bij velen 
meer diepgang gekomen is. 
De moeilijkheden en tegenwerking, waarop hier gezinspeeld wordt, 
betreffen het streven van de toenmalige Daerah Istimewa Kutai, om de 
katholieke scholen tot staatsscholen te verklaren. In januari 1954 kwam 
een kommisie onder leiding van de distriktsbestuurder van Long Iram naar 
het gebied boven de stroomversnellingen. In Long Pahangai werd een 
vergadering belegd, waarbij verschillende kamponghoofden, adathoofden 
en enkele onderwijzers aanwezig waren. In deze vergadering werd een 
motie opgesteld, waarin zogenaamd de bevolking aan de regering vroeg om 
de missiescholen tot regeringsscholen te verklaren. Nadat deze kommissie 
vertrokken was, bleek dat er vervalsing was gepleegd. Van drie 
kamponghoofden stond een handtekening onder de motie, terwijl zij niet in 
Long Pahangai aanwezig waren geweest. Ook van twee onderwijzers waren 
de handtekening vervalst. Degenen die wel ondertekend hadden, erkenden 
dat zij het met tegenzin gedaan hadden, omdat zij bang waren voor hun 
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werkelijke mening uit te komen. Daarom werd een verklaring opgesteld, 
waarin de motie werd teruggetrokken. Dit gebeurde namens alle kampongs. 
In september van hetzelfde jaar kwam een tweede kommissie naar Long 
Pahangai, nu onder leiding van Raden Padmo, een hogere ambtenaar van 
de Daerah Istimewa Kutai. De bedoeling was, dat de bevolking de latere 
verklaring zou terugtrekken en zich zou houden aan de eerder opgestelde 
motie. Maar tijdens deze tweede vergadering verzetten zich de 
kamponghoofden en de onderwijzers tegen dit plan. Nationalisatie van de 
scholen kon alleen met de medewerking en toestemming van de bevolking. 
De katholieke scholen waren officieel door het recht erkend. Alleen 
wanneer de bevolking zelf verandering wilde, kon de status van de scholen 
veranderd worden. Daarom probeerde de kommisie het volk over te 
halen om zodoende de scholen te kunnen nationaliseren. De kommissie 
bracht als argument naar voren, dat de Indonesische kinderen alleen door 
Indonesiërs zelf onderwezen konden worden. De onderwijzers brachten 
daar tegen in, dat zij en niet de buitenlandse pastoors de verantwoording 
droegen voor het onderwijs. Verder werd geïnsinueerd, dat de katholieke 
scholenstichting een bepaalde politieke bedoeling zou hebben en daarom 
de oude leerboeken, vooral wat betreft geschiedenis en aardrijkskunde, die 
uit de koloniale tijd stamden, niet wilde vervangen. Deze insinuatie viel 
zeer slecht bij de onderwijzers, die zich verantwoordelijk voelden. De 
vergadering liep uiteindelijk geheel uit de hand, toen de kommissie naar 
voren bracht, dat de pastoors de adat kapot maakten door het volk te 
verbieden de klassieke dansen uit de voeren. Hier maakte de kommissie 
een grote vergissing, omdat de dansen nooit verboden waren geweest. Dat 
was wel elders gebeurd door een protestants kerkgemeenschap. De 
kommissie keerde onverrichter zake terug. Dank zij de vasthoudenheid 
van de plaatselijke bevolking en vooral van de onderwijzers, konden de 
katholieke scholen gehandhaafd blijven. Deze aktie, die tegen de scholen 
ondernomen werd, werd gevoerd zonder kennisgeving aan de 
scholenstichting zelf. Daarom nam de Apostolisch Vikaris kontakt op met 
de resident van Samarinda, de heer Temanggu. Op 26 april 1955 deelde 
deze mee, dat de gouverneur van Banjarmasin hem had bericht, dat de 
status van de missiescholen in het binnenland niet veranderd mocht worden. 
Daarmee kwam een einde aan deze korte maar felle schoolstrijd (140). 
Ofschoon, zoals we gezien hebben, de katholieke scholenstichting in 
1950 werd gerespekteerd en in een zeer goede sfeer afspraken gemaakt 
werden voor de toekomst en ook daarna het werk van de missie met 
betrekking tot het onderwijs meerdere keren geprezen werd, o. a. door de 
gouverneur van Banjarmasin en de resident van Samarinda in januari 1951 
tijdens hun bezoek aan het binnenland, was hierin blijkbaar plotseling 
verandering gekomen (141). Het is zeer waarschijnlijk, dat het bestuur van 
de Daerah Istimewa Kutai, op grond van foutieve voorlichting, een grotere 
invloed van de pastoors op het onderwijs veronderstelde dan in 
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werkelijkheid het geval was. Een andere mogelijkheid is, dat de katholieke 
scholen gezien werden als godsdienstscholen, naar analogie van de 
pesantren, de islamitische godsdienstscholen (142). De katholieke scholen 
volgden echter het gewone program van de staatsscholen. Het bestuur van 
de katholieke scholenstichting was wel in handen van een pastoor, maar de 
stichting beperkte haar werk tot het organisatorische vlak en tot het 
aankweken van een beroepsethiek onder de onderwijzers, terwijl de 
verantwoording voor het onderwijs in de handen was van de Indonesische 
onderwijzers zelf en de plaatselijke schoolinspekteurs. Anderzijds waren 
deze akties niet vrij van sentiment, zodat de tegenstelling Dajak - Haloq 
weer eens werd aangewakkerd. Naar aanleiding van dit gebeuren en vooral 
naar aanleiding van uitspraken, dat de katholieke godsdienst een westerse 
godsdienst zou zijn, stelden de pastoors, die werkzaam waren in het gebied 
boven de stroomversnellingen, aan de de Apostolisch Vikaris voor om een 
Indonesische priester uit te nodigen een tournee te laten maken langs de 
Mahakam, om daardoor de verwarring onder de katholieken weg te nemen 
(143). 
Ook te Barong Tongkok speelde een dergelijke gebeurtenis zich af. 
Hier bouwde de Daerah Istimewa Kutai een schoolgebouw, waarmee de 
toen reeds bestaande katholieke school niet kon wedijveren. In een brief 
aan de Wedana van Sendawar te Barong Tongkok werd uitgelegd, dat het 
de bedoeling was de kinderen van de katholieke school naar de staatsschool 
te trekken, waardoor de katholieke school, bij gebrek aan levensvatbaar-
heid, vanzelf zou gaan verdwijnen. Een afschrift van deze brief werd door 
een ambtenaar de onderwijsers van de katholieke school in handen 
gespeeld. Deze akties hadden tot gevolg, dat de rivaliteit tussen Dajak en 
Haloq opnieuw werd opgerakeld. Om daaraan een einde te maken, besloot 
het bestuur van Kutai met een groots gebaar de nieuwe school te verhuren 
aan de katholieke scholenstichting, om zo het wederzijds vertrouwen weer 
te herstellen (144). 
Niet alleen door de uitbreiding van het onderwijs, maar meer nog door 
de nieuwe regeringsstruktuur, onderging de adat opnieuw veranderingen. 
De nationale bewustwording is een belangrijke faktor voor socio-kulturele 
veranderingen. Tot dan toe was de wereld van de Dajak begrensd geweest 
tot het eigen territorium van zijn stam. Nu werd hem door de nationale 
opvoeding geleerd, dat hij lid is van de éne natie, opgenomen in een groter 
geheel: één land, één volk, één taal. Het koloniale bestuur had, nadat rust 
en orde overal een feit waren geworden, geen behoefte verder in te grijpen 
in de ontwikkeling van Dajak-wereld. De meeste koloniale bestuursamb-
tenaren wilden alles bij het oude laten. De Indonesische ambtenaren 
traden anders op. Bewustwording van de nationale eenheid staat voorop. 
In de jaren na de zelfstandigwording van Indonesië verandert geleidelijk 
aan de funktie van de kepala kampong (het kamponghoofd). Hij heeft niet 
langer meer alleen een interne funktie, gebaseerd op de traditie, maar zijn 
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ambt wordt tevens een verlenging van het bestuursapparaat. Hij wordt de 
verbindingspersoon tussen de camat, de plaatselijke bestuurder van een 
subdistrikt, en zijn eigen kamponggemeenschap. Hij moet de dorpsadmi-
nistratie bijhouden, instrukties doorgeven van hogere bestuursniveaus, 
streekplannen mee ten uitvoer brengen, enz. Intern behield hij zijn macht, 
het oude adatrecht bleef gerespekteerd. Als éénhoofdig leider in de 
kampong was hij voor interne aangelegenheden relatief autonoom. Het 
saamhorigheidsgevoel in de kampong, het onderhouden van wegen en 
bruggen, het gotong royong (het gezamenlijke werk) om de kampong 
schoon te houden, hangen meestal af van de initiatieven van de kepala 
kampong. Na de zelfstandingwording van Indonesië is hij nu niet langer 
meer alleen gebonden aan de traditie en de partikuliere belangen ter 
plaatse, maar hij is nu ook gebonden aan de bevelen die hij van hogerhand 
krijgt. Deze ontwikkeling bracht met zich mee, dat het criterium voor de 
keuze van een kepala kampong ging verschuiven. Vroeger werd hij 
gekozen op grond van de traditionele bepalingen, die alleen de lokale 
belangen van een genealogische groep behartigden. Nu worden er andere 
eisen gesteld. Om de administratieve taken aan te kunnen, moest men 
primair iemand kiezen die behoorlijk kon lezen en schrijven, iemand die 
door zijn ontwikkeling gerespekteerd zou worden in de vergadering met de 
bestuursambtenaren van het subdistrikt (kecamatan). Met andere 
woorden het criterium voor de keuze ligt niet meer in de partikuliere 
belangen van de kampong, zoals vroeger. Dit leidde er toe, dat jongere 
dorpshoofden aangesteld werden, die wel akseptabel zijn voor het bestuur 
van het subdistrikt, maar die niet meer de interne invloed hebben van de 
vroegere dorpshoofden, enerzijds omdat zij niet altijd de nodige kennis 
bezitten omtrent de adat, anderzijds omdat zij volgens de begrippen van 
vroeger te jong zijn. Wanneer zo'n kepala kampong intern niet voldoende 
gezag heeft, komt het voor dat men in bepaalde gevallen - zoals bij onder-
linge geschillen - een zaak aanhangig maakt bij de politie, terwijl vroeger 
het dorpshoofd een dergelike kwestie regelde. Het gevolg daarvan is, dat 
de oude solidariteit tussen de bewoners van dezelfde kampong verloren 
dreigt te raken en individualisering toeneemt. Zo brengt de funktiewijziging 
van het dorpshoofd tevens veranderingen mee ten aanzien van de adat in 
zijn geheel (145). 
De funktie van de kepala adat, de adathoofden, werd niet door de 
regering gelegitimeerd. Wel staan zij in hoog aanzien en worden zij 
gerespekteerd. Soms ook wordt hun advies gevraagd in aangelegenheden 
die met de adat te maken hebben. Maar hun funktie als zodanig wordt niet 
erkend. Het gevolg daarvan is, dat de betekenis van deze funktie steeds 
zwakker wordt. In Barong Tongkok werd rond 1968 een plaatselijk 
komitee in het leven geroepen, bestaande uit de kepala adat van die streek. 
Zij zouden de zwaarte van de verschillende denda of boetes vaststellen 
overeenkomstig de adat. Dit komitee werd verboden door het bestuur van 
123 
de kabupaten Kutai, omdat het niet in overeensteemming werd geacht met 
de juridische struktuur. Wel wordt het adatrecht als zodanig in ere 
gehouden en erkend, maar de kepala adat zelf kunnen geen officiële 
interpretatie geven van of nieuwe adatverordeningen toevoegen aan het 
bestaande adatrecht (146). 
De politieke bewustwording, de regeringsvoorlichting, propaganda 
voor gezinswoningen, verandering van de funktie van de kepala kampong, 
het achteruitgaan van de betekenis van de kepala adat en dergelijke, zijn 
nieuwe faktoren, die sinds de zelfstandigwording van Indonesië inwerken 
op de adat en leiden tot socio-kulturele veranderingen. Ten aanzien van 
Midden-Kalimantan merkt J. E. GARANG terloops op, dat de islam en 
het christendom een omkeer gebracht hebben in het traditionele leven van 
de Dajak, maar voegt er dan aan toe: „Die Sprengkraft aber entwickelte 
der Nationalismus, der das heutige Bild des Dajakstums prägt" (147). In 
Oost-Kalimantan werd het plan geopperd om alle Dajaks te verzamelen op 
het Tunjungplateau (148). De Dajaks zelf voelden daar weinig voor en het 
bestuur beschikte niet over de mogelijkheden dit plan te verwezenlijken of 
althans een begin te maken met deze koncentraties (149). 
Nadat Indonesië zelfstandig was geworden, kwam ook artikel 177 te 
vervallen, zodat nu ook het binnenland van Zuid- en Midden-Kalimantan 
toegangelijk werd voor de missionarissen. Besloten werd om voornamelijk 
in die streken te werken, waar de plaatselijke bevolking nog leefde binnen 
de adattraditie. Vanaf 1950 wordt het binnenland van Midden-Kalimantan 
frekwenter bezocht. De uitbouw van dit werk kon Mgr. J. Groen zelf niet 
meer meemaken. Na een ziekte van enkele maanden, overleed hij op 18 
april 1953 te Surabaya. De voormalige Apostolisch Prefekt, pastoor J. 
Küsters, nam nu als Pro-Vikaris het bestuur ad interim weer op zich. Op 6 
januari 1954 werd pastoor W. Demarteau msf benoemd tot opvolger en hij 
ontving op 5 mei 1954 de bisschopswijding te Banjarmasin (150). Mgr. 
W. Demarteau wilde graag meer aksent leggen op de pastoraal in het 
binnenland van Midden-Kalimantan. Nadat eerder voor het werk in het 
seminarie en voor de katechistenkursus te Tenggarong enkele krachten 
aan het binnenland van Oost-Kalimantan waren onttrokken, vroeg ook het 
werk in Midden-Kalimantan enkele krachten. Zo liep het aantal pastoors, 
dat in het binnenland van Oost-Kalimantan werkte van 17 in 1949 terug 
naar 11 in 1954 (151). 
Een meer intensive aanpak van het werk in Midden-Kalimantan zou 
een splitsing eisen tussen Zuid- en Midden-Kalimantan enerzijds en 
Oost-Kalimantan anderzijds, omdat het gebied veel te groot was, namelijk 
circa 400.000 km2. In Oost-Kalimantan voelden de pastoors ook steeds 
meer de noodzaak tot een splitsing van de beide gebieden, waardoor een 
meer direkt beleid en een beter kontakt met de kerkelijke overheid 
mogelijk zou worden. Vanaf 1937 vinden we in de kronieken al klachten 
over de moeilijke kommunikatie met Banjarmasin (152). Korrespondentie 
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duurde veel te lang, terwijl in sommige gevallen de Apostolisch Vikaris 
geen konkrete kijk had op de omstandigheden in een gebied dat 1000 à 
2000 km van Banjarmasin verwijderd lag. Soms riep dit spanningen op. 
Daarom werd aan Rome het verzoek gericht tot splitsing van de beide 
gebieden. Aanvankelijk voelde Rome daar weinig voor. Pas nadat de 
plaatselijke situatie duidelijker was uiteengezet, werd op 21 februari 1955 
het Apostolisch Vikariaat Samarinda opgericht, dat de inmiddels 
opgerichte provincie Oost-Kalimantan omvatte met uitzondering van de 
stad Balikpapan (153). Pas in juni 1966 werd de stad Balikpapan aan het 
Bisdom Samarinda tegevoegd, overeenkomstig de provinciale grenzen 
(154). Op 10 juli 1955 werd pastoor J. Romeijn msf, die op dat moment 
religieus overste was van de Regio MSF Kalimantan en tevens delegatus 
van de Apostolisch Vikaris voor Oost-Kalimantan, benoemd tot Aposto-
lisch Vikaris van Samarinda. Op 15 september 1955 ontving hij de 
bisschopswijding te Wassenaar in Nederland, omdat hij juist op verlof was, 
toen hij zijn benoeming ontving. 
De periode die we hier beschreven hebben, wordt vooral gekenmerkt 
door de veranderingen ten gevolge van de zelfstandigwording van Indo-
nesië, een periode die van groot belang is voor de ontwikkeling van de 
Dajak-stammen. De nieuwe politieke situatie veroozaakte ingrijpende 
veranderingen in de adattraditie. De pastorale arbeid in deze periode was 
zeer intensief. De invloed van de evangelisatie nam toe, hoewel in de 
gebieden, die slechts maandelijks bezocht werden, vele katholieken toch 
nog bleven leven in de sfeer van de adattraditie. Uitbreidingen in deze 
periode vonden alleen plaats in het Tunjung-gebied. De invloed van de 
evangelisatie krijgt echter in deze periode een ander karakter. Kon men tot 
1949 in hoofdzaak zelf het beleid bepalen, nu moest men zich aanpassen 
aan het beleid van de regering en de plaatselijke besturen. 
5. Samarinda na de splitsing in 1955. 
Bij de splitsing werd bepaald, dat het seminarie te Sanga-Sanga een 
regionaal seminarie zou blijven voor de beide Vikariaten. Door gebrek aan 
personeel kwam het voortbestaan van het seminarie in gevaar. Daarom 
werd op de konferentie van de Apostolisch Vikarissen van Kalimantan in 
1956 besloten, om de drie hoogste klassen naar het seminarie van 
Pontianak te sturen. Dit gebeurde vanaf augustus 1956. Maar omdat de 
personeelsbezetting nog verder terugliep, omdat in deze jaren bijna geen 
nieuwe missionarissen verwacht konden worden ten gevolge van de 
gespannen politieke verhoudingen tussen Indonesië en Nederland, terwijl 
anderzijds enkele missionarissen om gezondheidsredenen naar Nederland 
teruggingen, moest op het einde van het schooljaar 1958 - 1959 het besluit 
genomen worden, om ook de lagere klassen naar het seminarie van 
125 
Pontianak te laten vertrekken. Bij de oprichting van het Vikariaat 
Samarinda waren er 22 priesters en 4 broeders werkzaam in dit gebied. 
Tussen dejaren 1955 - 1963 repatrieerden zeven priesters en één broeder, 
terwijl een andere broeder kwam te overlijden. In deze zelfde periode 
arriveerde slechts één nieuwe missionaris (155). Toen men in 1959 het 
besluit nam om alle seminaristen naar het seminarie van Pontianak te laten 
gaan, besefte men, dat het nog wel een aantal jaren zou duren voor er weer 
Nederlandse missionarissen zouden worden toegelaten. De politieke 
verhoudingen tussen de beide staten waren steeds slechter geworden als 
gevolg van de starre visie van de Nederlandse regering ten aanzien van de 
toekomst van het toenmalige Nieuw-Guinea. Vele missionarissen hadden 
intussen het Indonesische staatsburgerschap aangenomen, om daardoor 
een teken te stellen, dat zij geen enkele politieke binding met Nederland 
hadden. De voorzitter van de Indonesische bisschoppenkonferentie, 
Mgr. Α. Soegiyapranata, aartsbisschop van Semarang, kon door zijn 
duidelijke stellingname, onder andere door zijn kritiek op de Katholieke 
Volkspartij (K.V.P.) in Nederland, de Indonesische regering er van 
overtuigen, dat de katholieken als volwaardige staatsburgers beschouwd 
moesten worden, ook al werd de katholieke gemeenschap geleid door een 
groot aantal bisschoppen en priesters, die uit Nederland afkomstig waren. 
Zo konden de missionarissen hun werk voortzetten. De enige maatregel 
die tegen hen genomen werd, was dat zij niet op verlof mochten naar 
Nederland op straffe van geen toegang meer te krijgen tot Indonesië (156). 
De vermindering van het aantal missionarissen was de oorzaak, dat het 
seminarie te Sanga-Sanga niet gehandhaafd kon blijven. Alleen het 
probatorium of de voorbereidingsklas bleef bestaan, maar werd verplaatst 
naar Tering. De verhuizing van de seminaristen naar het seminarie van 
Pontianak te Nyarumkop bleek later een mislukking te zijn. De 
seminaristen waren te jong om in een andere omgeving te wennen. Bijna 
allen kwamen na verloop van tijd terug (157). Intussen waren de eerste 
seminaristen begonnen met hun filosofische en theologische opleiding in 
Yogyakarta, waar de Javaanse Provincie van Kongregatie van de H. Fami-
lie een scholastikaat gesticht had. De kandidaten volgden de filosofische en 
theologische colleges aan het Groot-Seminarie van het aartsbisdom 
Semarang te Yogyakarta. 
De oprichting van het Vikariaat Samarinda, bij de instelling van de 
hiërarchie in Indonesië op 3 januari 1961 tot bisdom verheven (158), en 
het streven om van Samarinda een nieuw centrum te maken voor het werk 
in Oost-Kalimantan, onttrok ook weer enkele krachten aan het 
binnenland. In 1949 waren er zeventien pastoors werkzaam in het 
binnenland van Oost-Kalimantan; in 1960 is hun aantal verminderd tot 
slechts negen (159). 
Na deze inleidende opmerkingen betreffende de situatie in dejaren na 
1955, willen we nu achtereenvolgens nagaan, hoe Samarinda uitgroeide tot 
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een nieuw centrum, welke verdere gebeurtenissen typerend waren voor 
de geschiedenis van het bisdom Samarinda en ten slotte de laatste 
ontwikkeling in het binnenland. 
5.1 Samarinda als centrum. 
Het binnenland van Oost-Kalimantan had altijd de hoofdaandacht 
gekregen. De stad Samarinda was in vergelijking met de andere kuststeden 
ver achter gebleven. In oktober 1935 kwamen de broeders van Huybergen 
naar Banjarmasin en twee jaar later in oktober 1937 de zusters 
Franciskanessen van Dongen. De broeders en zusters namen de zorg op 
zich voor het onderwijs en het pastorale jeugdwerk. In het begin van de 
vijftiger jaren was hun werk uitgebreid door de oprichting van de eerste 
middelbare scholen. Al in 1936 werd in de stad Banjarmasin een tweede 
parochie gesticht, in 1965 gevolgd door een derde (160). In Balikpapan was 
in 1945 ook een tweede parochie opgericht. In 1948 vestigden de zusters 
van de H. Familie van Baarlo zich te Balikpapan, waar ook zij zich 
toelegden op het onderwijs. Samarinda, waar in 1933 een parochie 
gesticht was, had weinig betekenis. Ofschoon er in Samarinda al enkele 
katholieken woonden voor de eerste missionarissen in 1907 naar 
Oost-Kalimantan kwamen en ofschoon er vanaf 1933 al een pastoor 
gevestigd was er en vanaf 1947 zelfs twee waren, was het pastorale werk 
daar toch nooit van de grond gekomen. Samarinda fungeerde meer als een 
doorgangspost voor het binnenland. In 1955 stond er slechts een klein, 
bouwvallig houten kerkje en een houten pastorie. De installatie van Mgr. 
J. Romeijn als Apostolisch Vikaris werd dan ook te Tering gevierd, omdat 
men in Samarinda geen enkele akkomodatie had. Tering was tot dan toe 
altijd het centrum geweest voor de pastorale aktiviteiten in Oost-Kaliman-
tan. 
Maar de tijd stelde nieuwe eisen aan een centrum. Het ontwikkelings-
werk in het binnenland kreeg steeds meer aandacht. Tot dan toe waren er 
alleen maar lagere scholen gesticht. De jeugd uit het binnenland moest 
echter ook in de gelegenheid gesteld worden om middelbare scholen te 
volgen. Deze scholen oprichten in het binnenland was financieel niet 
haalbaar. Ook ging de aandacht uit naar een opleiding voor verpleegsters 
en vroedvrouwen, waaraan in het binnenland een ontstellend gebrek was. 
Deze opleiding verbinden aan het ziekenhuis te Tering, was onmogelijk te 
realiseren; ten eerste omdat het ziekenhuis daarvoor veel te klein was en 
ten tweede omdat er in het binnenland geen doktoren waren. Kortom, de 
algemene mening was, dat de stad Samarinda zou moeten uitgroeien tot 
een nieuw en efficiënt centrum, aangepast aan de eisen van de nieuwe tijd, 
zowel op pastoraal als op sociaal-ekonomisch terrein. Mgr. J. Romeijn zag 
hierin zijn eerste taak. 
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In de jaren 1956 - 1957 werd allereerst een ruime kerk met pastorie 
gebouwd. Daarna werden suksessievelijk twee lagere scholen een SMP 
(Eerste Middelbare School) en SMA (Hogere Middelbare School) 
geopend. Dit alles vond plaats tussen de jaren 1957 - 1963. Om de jeugd 
uit het binnenland op te kunnen vangen werden in dezelfde tijd twee 
internaten gebouwd. Het meisjesinternaat heeft een kapaciteit voor 40 
leerlingen en het jongensinternaat voor 60 leerlingen. De lagere scholen 
waren bedoeld, ten eerste om de kinderen van katholieke gezinnen op te 
vangen en kinderen van symphatisanten, ten tweede om vanuit de eigen 
lagere scholen voldoende leerlingen op te vangen voor de middelbare 
scholen. Voor de rendabiliteit van de middelbare scholen, vooral voor de 
SMA, was een behoorlijk aantal leerlingen nodig. In het begin was het 
moeilijk voor de middelbare scholen voldoende leraren te vinden, die 
vanuit Java of elders aangetrokken moesten worden. Elk jaar gaf het 
bisdom enkele studiebeurzen, zodat na verloop van tijd deze moeilijkheid 
opgelost werd. In 1960 werd een zusterklooster gebouwd. Vijf zusters van 
Balikpapan verhuisden naar Samarinda, waar zij de zorg op zich namen 
voor het meisjesinternaat en tevens een polikliniek openden. In 1961 werd 
het seminarie heropend. De kandidaten werden voorlopig ondergebracht 
in enkele leegstaande woonhuizen. In 1964 kwam de bouw van het 
seminarie klaar. Met de heropening van het seminarie volgde men ook een 
nieuwe struktuur. Het seminarie was niet langer meer een gesloten 
seminarie in de klassieke zin. De seminaristen volgden voortaan de lessen 
aan de SMP en SMA, terwijl op het seminarie alleen maar enkele 
aanvullende vakken gegeven werden, zoals latijn, liturgie, godsdienst en 
geestelijke vorming. 
Ook de pastorale aktiviteit in de stad Samarinda was toegenomen, 
zodat in 1967 een tweede parochie werd opgericht. Bij de pastorie ervan 
werd een kleuterschool gebouwd met een lokaal, dat als kapel dienst kon 
doen. Een jaar later werd in deze parochie ook een lagere school geopend. 
De doopleerlingen kwamen vooral uit de Chinese bevolkingsgroep, een 
kleiner percentage uit de Javanese bevolkingsgroep, terwijl uit de oudste 
bevolkingsgroepen, namelijk de Kutainezen en Buginezen, tot dusver geen 
doopleerlingen voortkwamen. 
In 1969 werd met een SPG of onderwijzersopleiding begonnen. Op 
deze manier kon tegemoet gekomen worden aan de nood in het binnenland, 
waar nog steeds gebrek was aan goede onderwijzers. Tot dan toe had het 
bisdom Samarinda de kandidaten naar Java moeten sturen, om te kunnen 
voorzien in de nodige krachten voor de eigen scholen. Nu kon men dus het 
onderwijs in veel breder verband dienen. De meesten van de 
afgestudeerden werden onderwijzer op de staatsscholen in het binnenland 
van de provincie Oost-Kalimantan. 
In 1971 werd een kraamziekenhuis geopend. De bouw had erg lang 
geduurd. Bij de eerste subsidie-aanvraag was er sprake van, een 
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opleidingschool voor vroedvrouwen te verbinden aan het kraamzieken-
huis. Later bracht de regering een nieuw program voor de opleiding van 
verpleegsters en vroedvrouwen. De opleiding tot vroedvrouw was niet meer 
mogelijk, zonder tevens een verpleegstersopleiding te volgen. Vanwege 
deze verandering moest er naar een andere vorm van onderwijs gezocht 
worden, omdat kennisoverdracht een van de eisen was van de 
subsidiërende instantie. Aanvankelijk was dit moeilijk te verwezenlijken. 
Nu bleek na enkele jaren, dat het ziekenhuis als kraamziekenhuis te groot 
was opgezet. Intussen was de regering begonnen met een propaganda-aktie 
voor gezinsbeperking. Maar de belangsrijkste reden, dat 50 tot 60% van de 
bedden onbezet bleef, lag in een foutieve berekening. In de berekening was 
men uitgegaan van de Europese situatie, dat een kraamvrouw een week of 
meer in het ziekenhuis verblijft, terwijl dat hier slechts drie of vier dagen 
was. Daarom werd de bestemming van het kraamziekenhuis in 1974 
veranderd in de status van een ziekenhuis. Weliswaar een klein ziekenhuis 
met slechts 90 bedden, maar toch voldoende om tevens te beginnen met 
een opleiding voor verpleegsters en vroedvrouwen. Met deze opleiding 
werd gestart in 1975. Nogmaals kwam er in 1976 een verandering in de 
verpleegsters- en vroedvrouwenopleiding, waardoor een aantal oplei-
dingen moesten stoppen, omdat zij niet aan de nieuwe eisen konden 
voldoen. Ook de pas gestarte opleiding kreeg geen staatserkenning, zodat 
opnieuw gezocht moest worden naar een aangepaste vorm van kennisover-
dracht. Daarom begon men in 1977 met een tweejarige opleiding tot 
gezinsverzorgster. Tot de verplichte vakken behoren: medische verzorging, 
hygiëne, koken en naaien. Deze opleiding is daarbij speciaal afgestemd op 
de situatie in het binnenland. Zo hoopt men toch op deze manier het 
binnenland te kunnen helpen. 
Dat op al deze terreinen van het onderwijs weinig gestreefd werd naar 
een samenwerking met de reeds aanwezige staatsinstellingen op dit gebied, 
vindt zijn oorsprong in meerdere faktoren. Allereerst in de waarborging van 
de katholieke opvoeding. Hoewel de staatsscholen en onderwijsinstel-
lingen volgens de wet neutraal zijn, blijkt in praktijk, dat deze instellingen 
een sterk islamitisch stempel dragen. Dit geldt zeker voor een streek zoals 
Kutai, waar de oorspronkelijke bevolking in zijn geheel islamitisch is. 
Vervolgens was er in de provincie Oost-Kalimantan nog een groot gebrek 
aan diverse onderwijsinstellingen. De regering ziet dan ook het partikuliere 
onderwijs als een welkome aanvulling voor de opbouw van het land. Juist 
vanwege het tekort aan plaatsen bij de bestaande onderwijsinstellingen, 
zou de jeugd uit het binnenland de dupe worden. Een ander argument is het 
streven om het niveau van het onderwijs op een hoger peil te brengen en 
daardoor de jeugd beter voor te bereiden op een akademische opleiding op 
Java. Dit betreft vooral de seminaristen, maar ook kandidaten voor andere 
studierichtingen. In de loop van de jaren werden diverse studiebeurzen 
gegeven aan bekwame studenten. Niet alleen om daardoor voldoende 
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leraren te krijgen voor de eigen scholen; er werden ook studiebeurzen 
gegeven voor opleiding tot dokter, notaris, ekonoom, accountant en 
kulturele antropoloog. Na hun studie moeten de afgestudeerden minstens 
een aantal jaren in de provincie Oost-Kalimantan werken. Aan deze 
studiebeurzen werd niet de verplichting verbonden om een aantal jaren te 
werken aan de eigen instellingen van het bisdom. De primaire bedoeling 
was, om op deze wijze mee te helpen aan de opbouw van de provincie 
Oost-Kalimantan. De tweede bedoeling was om de Dajaks tot een hogere 
maatschappelijke ontwikkeling te brengen. 
De opvang van de jeugd uit het binnenland stelt speciale eisen. Via de 
internaten wordt haar een begeleiding gegeven. Vooral in het begin was het 
ondenkbaar, dat de ouders hun kinderen, vooral de meisjes, naar de stad 
zouden laten gaan, wanneer deze niet opgevangen en begeleid werden in de 
internaten. De internaten zijn dus absoluut noodzakelijk. 
In 1971 werd een diocesaan katechetisch en pastoraal centrum 
opgericht te Samarinda, om het pastorale en katechetisch werk te leiden en 
te koördineren. Blijkens de kommentaren op de pastoorsvergadering van 
1974 gaf dit centrum een nieuwe oriëntatie en stuwing aan de pastoral in 
het binnenland (161). In het voorafgaande hebben we gezien, dat het 
aantal missionarissen in het binnenland steeds minder werd. Na 1965 
waren er nog slechts zeven pastoors werkzaam in het gebied langs de 
Mahakam en het Tunjung-gebied. Het wegvallen van de kontinuïteit in de 
personeelsverziening, ten gevolge van het feit, dat er geen nieuwe 
missionarissen meer bijkwamen, vroeg om ingrijpende pastorale 
veranderingen. Het waren vooral de jongere pastoors die een 
struktuurverandering voorstonden. Lange tijd was de pastoraal er op 
gericht zoveel mogelijk, zelfs bij de kleinste gemeenschappen, de 
eucharistische tegenwoordigheid present te stellen. De kerkelijke 
tegenwoordigheid of het volk Gods-zijn viel praktisch samen met de 
vieringen van de Sakramenten, vooral van de eucharistie en de biecht als 
voorbereiding op de eucharistie. Het gevolg was een voortdurend 
rondreizen van de priesters. Na de tournees bleef er een leegte achter en 
was het weer wachten op de volgende beurt. Was er een tijd, dat de frek-
wentie van de tournees beperkt moest worden bij gebrek aan personeel, 
dan zag men daarvan meteen de nadelige gevolgen. Er ontbrak een kerke-
lijke werkelijkheid, zodra de band met de priester minder werd. 
Deze pastorale methodiek steunde op een verouderde kerkopvatting, 
waarbij de tegenwoordigheid van de Heer in zijn kerk vrijwel beperkt bleef 
tot de eucharistische tegenwoordigheid. Deze traditionele methodiek 
probeerden de jongere pastoors te doorbreken. Zij stelden voorop, dat de 
plaatselijke gemeenschappen, hoe klein ook, moeten leven in het 
bewustzijn, dat hun gemeente een weerspiegeling is van het volk Gods in 
zijn geheel. De plaatselijke gemeenschap is niet alleen volk Gods tijdens de 
dagen, dat een priester aanwezig is. Zij is dat ook vóór de eucharistie en 
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houdt erna niet op dit te zijn. In de vroegere methodiek was de priester de 
centrale figuur en de enige liturg. De jongere pastoors probeerden de leken 
in te schakelen en hen te benoemen tot plaatselijke leiders (162). Om dit 
alles te koördineren werd in 1971 het katechetisch en pastoraal centrum 
opgericht. Via een schriftelijke kursus en jaarlijkse bijscholing via kursussen 
zowel in Samarinda als in de parochies, wordt aandacht besteed aan de 
bijscholing van de katechisten, die in de tijd na het Tweede Vatikaans 
Concilie absoluut noodzakelijk is. Oudere handboeken en katechismussen 
werden geleidelijk vervangen door nieuwe katechetische handboeken. 
Vanwege de enorme uitgestrektheid van het bisdom en de moeilijke 
verbindingen konden de eerste jaren nog niet alle katechisten bereikt 
worden. Ook bleek het noodzakelijk om nieuwe katechisten op te leiden en 
tevens een kader te vormen, waaruit later de plaatselijke voorgangers 
gekozen zouden kunnen worden. 
Vanaf 1971 werd ook katechetiek opgenomen in het leerplan van de 
SPG (de onderwijzersopleiding). Buiten schoolverband werd tevens aan 
een groep vrijwilligers van de SPG een extra kursus gegeven. Zo worden 
deze toekomstige onderwijzers er op voorbereid, dat ze later ook 
godsdienstlessen kunnen geven. Tevens wordt op deze wijze geprobeerd 
een kader te vormen, waaruit later de plaatselijke voorgangers gekozen 
kunnen worden. Ook werden meerdere kandidaten naar een katechetische 
hogeschool gestuurd op Java. De omscholing van de katechisten zal echter 
een ruime tijd in beslag nemen, vooral in die streken waar de katholieke 
gemeenschappen zo vertrouwd zijn met de figuur van de priester als enige 
leider en enige liturg. Daarbij staat men voor de moeilijkheid, dat juist in 
die streken, waar men goede lekenvoorgangers nodig heeft, zo weinig 
potentiële kandidaten voorhanden zijn, als men deze wil kiezen uit de 
plaatselijke gemeenschap. Wanneer men geen keuze kan maken uit de 
aanwezige onderwijzers, is er vaak niemand met een middelbare 
schoolopleiding, terwijl degenen die alleen lager onderwijs gehad hebben, 
vaak na een aantal jaren nauwelijks meer iets kunnen lezen. Van veel 
plaatselijke voorgangers mag dan ook niet veel verwacht worden. Toch 
komt hier geleidelijkaan verbetering in, hoewel vooral in het binnenland 
nog een lange weg afgelegd moet worden. Het katechetisch en pastoraal 
centrum van het bisdom besteedt er dan ook veel aandacht aan om de 
plaatselijke voorgangers te helpen in hun taak. Zo werd voor de plaatselijke 
voorgangers een aangepast rituale uitgegeven met onder andere gebeden 
voor zieken en stervenden, bij nooddoop voor kinderen en volwassenen, bij 
begrafenisplechtigheden, huwelijk in forma extraordinaria, huiszegen, 
zegening van pootgoed en dankdienst na de oogst (163) Verder werd een 
boekje samengesteld voor de woorddiensten op zon- en feestdagen (164). 
De plaatselijke voorganger heeft daarbij een handleiding met gebeden, 
aanwijzingen voor de Schriftlezingen en een korte homilie voor alle zon- en 
feestdagen van het kerkelijk jaar (165). Verder wordt een maandblad 
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uitgegeven, waarin opgenomen een schriftelijke kursus, pastorale en 
katechetische voorlichting en berichten (166). Bovengenoemde aktivi-
teiten hebben als doel de plaatselijke gemeenschappen ervan bewust te 
maken, dat hun gemeente een weerspiegeling moet zijn van het Volk Gods 
in zijn geheel. Via het plaatselijke leiderschap zal het kerkelijke leven ook 
gemakkelijker geïntegreerd kunnen worden in het maatschappelijke en 
kulturele leven (167). 
Op deze wijze groeide Samarinda in een tijdsbestek van ruim 15 jaar 
uit tot een werkelijk efficiënt centrum voor het werk in het binnenland, 
zowel op pastoraal als maatschappelijk terrein. 
5.2 De situatie van het bisdom in zijn geheel. 
Dat de evangelisatie intussen wortel geschoten heeft binnen de 
plaatselijke katholieke gemeenschap, blijkt uit het feit, dat in de jaren 
1963, 1964, 1966, 1971, 1972, 1974 en 1976 de eerste zeven priesters 
gewijd werden, waarvan zes afkomstig uit het binnenland van 
Oost-Kalimatan. Zeven kandidaten volgen de filosofische en theologische 
opleiding. Ook de zusters van de H. Familie zagen in deze jaren een 
twaalftal meisjes toetreden, waarvan de meesten ook afkomstig uit het 
binnenland. Daarom konden de zusters in 1971 weer opnieuw aandacht 
gaan schenken aan het werk in het binnenland, dat zij uit gebrek aan 
krachten ruim tien jaar niet hadden kunnen bedienen. 
Ondanks de opbouw en de uitbreiding van Samarinda als centrum, 
maakte het bisdom tot 1965 een moeilijke tijd door. Na 1955 moesten 
enkele pastoors uit het binnenland worden teruggetrokken in verband met 
nieuwe taken in Samarinda. Dit gebeurde in de tijd, dat er geen nieuwe 
missionarissen verwacht konden worden. Noodgedwongen moesten er 
enkele staties gesloten worden; zij werden voortaan alleen nog bezocht 
tijdens de tournees. Ook de zusters verlieten in 1956 Tering. De leiding van 
het ziekenhuis werd toevertrouwd aan lekcnverpleegsters, die niet altijd 
tegen hun taak opgewassen waren. Door het tekort aan krachten, kwam 
ook de timmerwinkel en zagerij in moeilijkheden. Het materiaal kon niet 
op tijd vervangen worden en had veel te lijden onder de ondeskundigheid 
van de nieuwe leiding, die bestond uit enkele vaklui, die reeds lang met 
broeder Longinus hadden samengewerkt. In verband met de werkzaam-
heden te Samarinda was deze broeder overgeplaatst naar Samarinda en 
later naar Banjarmasin. Er was geen goede opvolger, die hem kon ver-
vangen. 
In de jaren 1962 tot 1965 werden de moeilijkheden nog groter, omdat 
de toenmalige bevelhebber van Oost-Kalimantan, Panglima Suharyo, zich 
zeer kritisch opstelde tegenover de islam en het christendom. De 
katholieke gemeenschap als minoriteit met toen alleen nog maar 
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buitenlandse pastoors was het gemakkelijkst te treffen. Er volgden enkele 
jaren, dat er geen pastoors in het binnenland mochten werken. Deze 
periode, hoewel slechts kort van duur, willen we toch uitvoerig beschrijven, 
omdat we uit deze korte geschiedenis enkele konklusies kunnen trekken 
ten aanzien van de zogenaamde moratorium-gedachte en omdat deze 
periode enkele getuigenissen oplevert over het werk van de missionarissen. 
Op 2 maart 1963 liet Panglima Suharyo het volgende telegram 
versturen aan een aantal militaire instanties: „In het belang van de 
veiligheid vooral in het binnenland, dat verschillende aspekten omvat. 
- Religieuze missieaktiviteit die verricht wordt door buitenlanders is niet 
meer in overeenstemming met de nieuwe toestand van Indonesië. Zorg 
voor verplaatsing van die godsdienstige aktiviteiten naar de hoofdplaats 
van de kabupaten en beperk ze vervolgens tot die plaats. - Meteen uit de 
voeren na ontvangst van dit radiogram. - Dit radiogram is een bevel" 
(168). Op 8 maart 1963 gaf het militaire kommando van Samarinda dit 
bericht mondeling door aan het bisdom Samarinda. Nog die zelfde dag 
schreef Mgr. J. Romeijn enkele brieven om de pastoors, die niet de 
Indonesische nationaliteit hadden, naar Samarinda te roepen (169). De 
bedoeling van de panglima was echter, dat alle missionarissen uit het 
binnenland teruggeroepen zouden worden. Daarom kregen de militaire 
instanties een tweede radiogram, waaruit bleek dat alle missionarissen uit 
het binnenland moesten verdwijnen (170). Ook dit bevel werd weer 
mondeling meegedeeld. Op 6 en 7 mei 1963 riep de bisschop de laatste vier 
pastoors terug, die nog in het binnenland waren (171). Wat de aanleiding of 
oorzaak was van dit bevel bleef onbekend. Er werd alleen meegedeeld, dat 
dit bevel gegeven was omwille van de veiligheid. Pas later toen men een 
afschrift gekregen had van het telegram, werd de situatie duidelijker. In het 
binnenland heerste verslagenheid en verwarring. Toch volgde in mei 1963 
al de eerste resolutie namens de katholieke gemeenschap van het binnen-
land, waarin gevraagd werd om de pastoors naar hun posten in het binnen-
land te laten terugkeren (172). Al eerder was in Samarinda een resolutie 
opgesteld uit naam van heel de katholieke gemeenschap van het bisdom 
Samarinda, ondertekend door vertegenwoordigers van Long Iram, Tering, 
Long Hubung en Samarinda (173). Veel katholieken voelden zich be-
trokken bij deze zaak en probeerden te bereiken, dat het bevel van de 
panglima ongedaan gemaakt zou worden. De eerst aangewezen instantie 
om hierin te bemiddelen, namelijk de katholieke vertegenwoordiging op 
het kantoor voor godsdienstzaken in Samarinda zweeg in alle talen. In een 
brief gedaterd 19 juni 1963 vroeg de heer M. J. Oentoe, hoofd van de 
katholieke vertegenwoordiging bij het Departement voor Godsdienstzaken 
in Jakarta, waarom de katholieke vertegenwoordiging in Samarinda geen 
enkel rapport had ingediend omtrent de situatie in de provincie 
Oost-Kalimantan. Tevens vroeg hij een rapport betreffende de aktiviteiten 
van de katholieke vertegenwoordiging bij het kantoor voor godsdienst-
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zaken te Samarinda om de kerk en de katholieke samenleving te helpen. 
De katholieke vertegenwoordigers op het kantoor voor godsdienstzaken 
speelden een duistere rol of waren bang voor hun positie als ambtenaar. M. 
J. Oentoe deelde in zijn brief mee, dat de kwestie van de missionarissen in 
Oost-Kalimantan in de hoogste regeringskringen besproken was (174). 
Dat deze kwestie inderdaad in de hoogste regeringskringen besproken was, 
bleek uit een schrijven van Djuanda, op dat moment waarnemend 
president, gedateerd op 19 juni 1963. Dit schrijven was gericht aan de 
aartsbisschop van Pontianak, de bisschop van Samarinda, kantor 
Waligereja (het kantoor van de Indonesische Bischoppenkonferentic) te 
Jakarta en aan de heer Fr. Seda, voorzitter van de Portai Katolik. De 
aartsbisschop van Pontianak en het Kantor Waligereja werd de opdracht 
gegeven er voor te zorgen, dat de buitenlandse pastoors zo spoedig mogelijk 
vervangen zouden worden door indonesische pastoors. Wanneer deze 
vervanging nog niet mogelijk zou zijn, zou er voor gezorgd moeten worden 
om indonesische pastoors uit een ander gebied aan te trekken. De 
bisschop van Samarinda werd gevraagd zich in verbinding te stellen met 
de gouverneur van de provincie Oost-Kalimantan, die daarvoor instrukties 
van de regering ontvangen had (175). In dit schrijven werd niet zonder 
meer gezegd, dat de pastoors terug mochten naar hun posten in het 
binnenland. Volgens de verklaringen van de gouverneur mochten de 
missionarissen hun werk hervatten, maar Panglima Suharyo gaf daarvoor 
geen verlof. Hij beriep zich op de brief van Djuanda, waarvan ook hij een 
afschrift had ontvangen, en waarin niet gezegd werd, dat het bevel 
teruggetrokken moest worden. Er veranderde dus niets aan de situatie. 
Overeenkomstig het schrijven van Djuanda vroeg het bisdom 
Samarinda een indonesische pastoor met voldoende ervaring aan de 
Javaanse MSF-provinvie, om aldus een verbindingsman te hebben voor de 
betrekkingen met de civiele en militaire autoriteiten ter plaatse. Pastoor B. 
Hendrawarsita msf werd benoemd voor Kalimantan en zou enige jaren in 
Samarinda blijven werken. Met veel ijver zocht hij kontakten, maar kon 
ook niets aan de situatie veranderen. 
Van 10 augustus tot 29 september 1963 verbleef Mgr. J. Romeijn te 
Jakarta om te proberen kontakt te krijgen met de hoogste 
regeringsfunktionarissen, zo mogelijk met president Sukarno zelf. I. 
Kasimo en Fr. Seda deden het voorbereidende werk. Zij bespraken de 
kwestie van de missionarissen van Oost-Kalimantan met de president, toen 
zij hem verslag gingen uitbrengen over het juist gehouden kongres van de 
Portai Katolik. De president verzocht hen om het Kantor Waligereja aan 
te sporen een brief te schrifven over de kwestie en deze te richten aan de 
president zelf als opperbevelhebber. Ook Mgr. Soegiyopranata, de 
aartsbisschop van Semarang en voorzitter van de Indonesische Bisschoppen-
konferentie, pater J. Diaz Viera, hoofd van het Kantor Waligereja, en de 
internuntiatur hadden vanaf het begin hun best gedaan om te bemiddelen. 
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Het overlijden van Mgr. Soegiyopranata op 22 juli 1963 te Steyl in 
Nederland op weg naar de tweede zitting van het Tweede Vatikaans 
Concilie, betekende, dat een van de beste bemiddelaars in deze kwam te 
vervallen. De president had een zeer hoge achting voor deze bisschop, die 
hij uitriep tot ,,nationale held". Het stoffelijk overschot liet de president 
naar Indonesie overbrengen voor een staatsbegrafenis en hij liet een 
grafmonument oprichten, dat in die tijd fl. 80.000 kostte (176). 
Op 23 september 1963 kreeg Mgr. J. Romeijn samen met Mgr. 
Tillemans, pater J. Diaz Viera en Mgr. Conti, plaatsvervanger van de 
internuntius, een audiëntie bij de president. Deze beloofde de kwestie zo 
spoedig mogelijk op te lossen. Enkele dagen later, op 27 september, kon 
Mgr. J. Romeijn ook nog een bezoek brengen aan Generaal Nasution. 
Deze laatste bracht naar voren, dat hij niets aan de kwestie kon doen, 
omdat nu de zaak in handen was van de president zelf. Hij spoorde Mgr. J. 
Romeijn aan naar Rome te vertrekken, waar de tweede zitting van het 
Concilie al begonnen was. Enkele dagen later vertrok Mgr. J. Romeijn naar 
Rome in het volle vertrouwen, dat de pastoors binnen korte tijd naar hun 
posten in het binnenland zouden kunnen terugkeren ( 177). 
Toch kwam er geen oplossing. Geleidelijk aan werd het duidelijk, dat 
de pastoors beschuldigd werden niet mee te werken aan de nationale 
opbouw: op de katholieke scholen zouden verouderde boeken gebruikt 
worden uit de koloniale tijd, op de scholen zou het Engelse volkslied 
geleerd worden en er zouden geen lessen gegeven worden betreffende de 
nationale opvoeding. Verder werden er verwijten gehoord, dat de pastoors 
nooit preekten over de vijanden van het indonesische volk, de oude kuituur 
van de Dajaks bestreden en verantwoordelijk waren voor het verdwijnen 
van de oude adat in het binnenland. Waarschijnlijk zijn dergelijke 
rapporten ook naar de hoogste regeringsinstanties gestuurd, zodat deze 
valse rapporten een oplossing bemoeilijkten. 
Daarom begon de katholieke gemeenschap opnieuw met het opstellen 
van verklaringen en resoluties om deze beschuldigingen te weerleggen. P. 
Haraan Hadjat, hoofd van de lagere school te Tering en lid van de 
volksvertegenwoordiging van de kabupaten Kutai schreef een rapport 
over de katholieke scholen in het binnenland aan de sekretaris van het 
kabinet van de president, Mr. Moh. Ichsan. Hij begint zijn rapport met te 
stellen, dat de missionarissen de eerste waren, die zich bekommerd 
hebben om de bewoners van het binnenland van Oost-Kalimantan en voor 
de vooruitgang scholen hebben geopend. Vervolgend wijst hij erop, dat de 
Dajaks in het binnenland zich ook hebben ingezet voor de vrijheid en de 
éénwording van Indonesië. Hij zegt, dat dank zij het werk van de 
missionarissen, die zelf Nederlanders waren, de Dajaks het besef gekregen 
hebben mee te moeten strijden voor de nationale belangen. Verder 
verklaart hij, dat de meeste missionarissen indonesisch staatsburger zijn 
geworden, omdat zij zich blijvend willen inzetten voor de opbouw van 
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Indonesië, in het bijzonder voor de opbouw van het binnenland van 
Oost-Kalimantan. Na deze inleiding wordt naar voren gebracht, dat op alle 
katholieke scholen onderwijs gegeven wordt in de leer van de Pancasila, 
ofwel de nationale filosofie, de nationale geschiedenis en dat alle nationale 
liederen geleerd worden; verder dat het leerplan gevolgd wordt van het 
Departement van Onderwijs en dat de boeken, die gebruikt worden 
dezelfde zijn als die op de staatsscholen. Ook beklemtoont hij dat alle 
scholen geleid worden door indonesische onderwijzers en dat ook de 
Scholenstichting van het bisdom Samarinda geleid wordt door een 
Indonesiër, daarbij geholpen door de ervaring en de kennis van de pastoors. 
Hij benadrukt dat er geen enkel onderscheid is in het leerplan en in de 
uitvoering daarvan tussen de katholieke scholen en de staatsscholen. 
Verder stelt hij dan met een zeker sarkasme, dat als er verschil gemaakt 
zou moeten worden dit als volgt zou kunnen zijn: de onderwijzers van de 
katholieke scholen in het binnenland zijn allen bevoegde krachten, dit in 
tegenstelling met de staatsscholen; het percentage van de kinderen die 
slagen voor het eindexamen ligt rond 90% en bij de staatsscholen beneden 
de 25%. Ten slotte schrijft hij, dat de pastoors ten onrechte beschuldigd 
zijn niet-nationalistisch te zijn. Hij neemt aan dat er een aantal valse 
rapporten opgesteld zijn, die louter berusten op sentiment en afgunst (178). 
Een soortgelijk rapport wordt verzonden aan Generaal Nasution door 
Fr. E. Ibung, afkomstig uit het binnenland van Oost-Kalimantan, maar 
werkzaam op het kantoor van de gouverneur van Zuid-Kalimantan te 
Banjarmasin. De inleiding van dit rapport komt overeen met die uit de brief 
van P. Haraan Hadjat. Ook hij benadrukt, dat dank zij de toewijding van de 
pastoors het nationale bewustzijn bij de Dajaks levend is geworden. 
Uitvoerig gaat hij in op de beschuldiging, dat een pastoor het Engelse 
volkslied zou hebben geleerd op school. Hij verduidelijkt, dat we hier te 
doen hebben met een misverstand. Reeds voor de oorlog had een 
onderwijzer, met name J. Huvang, een tekst geschreven op de melodie van 
het Engelse volkslied. De tekst, die de schrijver van dit rapport zelf kent uit 
zijn kinderjaren, voegt hij als bijlage bij het rapport. De inhoud heeft 
betrekking op de schoonheid van de natuur van Kalimantan. Verder wijst 
hij er op, dat de bisschop van Samarinda gevraagd heeft dit lied niet meer te 
zingen om geen verwarring te scheppen bij buitenstaanders, die alleen de 
melodie zouden horen. Ook hij interpreteert het feit, dat de meeste 
pastoors indonesisch staatsburger geworden zijn, als een teken van hun 
liefde voor Indonesië. Hij voegt daaraan toe, dat het feit, dat sommigen 
geen indonesisch staatsburger zijn geworden, niet gezien mag worden als 
een teken, dat zij niet-indonesisch gezind zouden zijn. Ook zij hadden 
indonesisch staatsburger willen worden, maar omdat zij boven de stroom-
versnellingen van de Mahakam werkten, kwamen zij te laat om zich 
daarvoor in te laten schrijven. Ten slotte wijst hij erop, dat binnen niet 
lange tijd de eerste Dajakpriester gewijd zal worden en dat de opleiding 
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van de eigenlandse priesters door de missionarissen gezien wordt als één 
van hun voornaamste plichten. Hij besluit met te zeggen, dat de maatregel 
van de panglima van Oost-Kalimantan als gevolg zal hebben, dat de Dajaks 
zullen terugvallen in hun primitief stadium van vroeger (179). 
Verder werden er resoluties opgesteld door de kamponghoofden rond 
Barong Tongkok en de plaatselijke afdeling van de Parlai Katolik; door de 
katholieke gemeenschap van Long Iram en Tering; door de katholieke 
gemeenschap van Baron Tongkok en omgeving; door de katholieke 
gemeenschap van Samarinda en andere groeperingen (180). De inhoud 
van deze resoluties komt overeen met die van de bovengenoemde 
rapporten, wat betreft de weerlegging van de beschuldigingen aan het adres 
van de pastoors. Verder wordt in deze resolutie verklaard, dat de maatregel 
om de missionarissen te dwingen het binnenland te verlaten indruist tegen 
de demokratische princiepen van een rechtsstaat en dat deze maatregel 
getuigt van godsdienst- en rassendiskriminatie. Bij het opstellen van deze 
resoluties in het binnenland had B. Tekwan, die toen katechist was en 
voorzitter van de plaatselijke afdeling van de Parlai Katolik, een groot 
aandeel als animator. 
Wij moeten hierbij aantekenen, dat ook de oude vorstenhuizen van 
Kutai en Bulongan veel te verduren hebben gehad van genoemde panglima. 
Onder het mom van anti-feodale leuzen werden de paleizen geplunderd en 
sommige familieleden van de voormalige sultans werden zonder enige 
vorm van proces gevangen gezet (181). De akties tegen het zogenaamde 
feodalisme waren veel meer op de personen gericht, terwijl de akties tegen 
de pastoors meer gericht waren tegen het princiep „religieus 
kolonialisme", zonder aanvallen op de personen als zodanig. Niemand van 
de missionarissen werd persoonlijk beschuldigd of lastig gevallen. 
Nadat B. Hendrawasita msf een tournee gemaakt had naar het 
binnenland, schreef hij op 7 december 1963 een uitgebreid rapport aan de 
sekretaris van het kabinet van de president, Mr. Moh. Ichsan (182). Als 
nieuw element in dit rapport treffen we een stellingname aan tegen een 
gerucht, dat door de militairen in het binnenland wordt verspreid, namelijk 
dat een pastoor naar Noord-Borneo zou zijn gevlucht en aldaar als majoor-
generaal een legereenheid zou leiden om Indonesisch Kalimantan binnen 
te vallen. Omwille van dit verraad moesten de pastoors uit het binnenland 
verdwijnen voor de veiligheid. Pastoor B. Hendrawarsita schrijft dat hij erg 
geschokt is van een dergelijke hetze en valse propaganda tegen de 
missonarissen (183). 
Panglima Suharyo zelf heeft onder andere in een toespraak te Barong 
Tongkok in maart 1963 nog een ander punt naar voren gebracht. Hij 
beschuldigde zowel de islam als de katholieke kerk ervan, dat zij de 
oorzaak zijn van het verval van de adat in het binnenland (184). Dit soort 
uitspraken en zijn filmopnamen in het binnenland hebben hem de naam 
bezorgd van kenner van de Dajak-kultuur (185). Deze kwalifikatie mag 
137 
men betwijfelen. Zo werd voor een filmopname te Barong Tongkok 
alleen maar een voorfront gebouwd van een lamin of long house. Alle 
koeien uit de buurt werden naar Barong Tongkok gebracht. Vele koeien 
stierven bij gebrek aan voedsel. Maanden lang werden de bewoners van 
Barong Tongkok gedwongen mee te helpen aan de voorbereidingen voor 
de filmopname, zodat zij hun ladangs in de steek moesten laten, met als 
gevolg dat er dat jaar gebrek aan rijst was in de meeste gezinnen (186). Met 
deze films werden propaganditische doeleinden nagestreefd. 
Het is dus zeer waarschijnlijk, dat een oplossing van hoger hand 
uitbleef, omdat er zoveel valse rapporten over de pastoors in 
Oost-Kalimantan waren uitgebracht (187). Toen Mgr. J. Romeijn na de 
tweede zitting van het Tweede Vatikaans Concilie in Jakarta terugkwam, 
werd hij uitgenodigd voor een vergadering op het Sekretariat 
Musyawarah Pembantu Pimpinan Revolusi (Sekretariaat voor Hulpover-
leg van de Leiding van de Revolutie), die gehouden werd op 13 februari 
1964. Behalve Mgr. J. Romeijn waren ook pater J. Diaz van het Kantor 
Waligereja en Fr. E. Ibung, een van de opstellers van de rapporten over de 
situatie in Oost-Kalimantan, uitgenodigd (188). Op deze vergadering werd 
uitleg gegeven over de inhoud van de brief van de waarnemend president 
van 19 juni 1963 en over het in praktijk brengen van de daarin gegeven 
richtlijnen. Opnieuw werd de verzekering gegeven, dat de kwestie spoedig 
opgelost zou zijn. 
Op 16 februari 1964 gaf de internuntius, Mgr. Ottavio De Lima, een 
schrijftelijk bevel aan de bisschop van Samarinda om de missionarissen 
terug te sturen naar het binnenland (189). Hij deed dit op grond van de 
overtuiging, dat dit de wens was van de president en van generaal A. Jani 
(190). De internuntius was er zich van bewust, dat dit bevel een 
gewetenskonflikt zou veroorzaken bij de bisschop en de missionarissen, die 
altijd respekt en eerbied betoond hadden aan het wettige gezag ter plaatse. 
Maar de internuntius was van mening dat hij handelde overeenkomstig de 
wens van de president (191). Deze brief werd met medeweten van generaal 
A. Jani aan de bisschop van Samarinda overhandigd. Hij ondertekende 
deze brief met: „met medeweten van luitenant-generaal A. Jani" (192). 
Hij zou deze brief niet mede-ondertekend hebben, als er niet van te voren 
door de hoogste legerleiding zelf een bevel zou zijn gegeven aan de 
panglima van Oost-Kalimantan om de toestand aldaar te normaliseren. Er 
was dus duidelijk een konflikt tussen een hogere officier op een 
buitenpost en de centrale legerleiding te Jakarta. Dat dit bevel gegeven 
zou zijn, meldt ook B. Hendrawarsita mfs in enkele brieven uit Jakarta 
(193). 
Namens het Kantor Waligereja raadde pater J. Diaz Viera de bisschop 
van Samarinda af het bevel van de internuntius op te volgen, zolang de 
plaatselijke autoriteiten nog geen verlof gegeven hadden om de 
missionarissen naar hun posten in het binnenland te laten terugkeren. Het 
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was beter verdere konflikten te vermijden. De bisschop van Samarinda 
hield zich aan deze afspraken en wachtte met geduld op de verdere 
ontwikkelingen. In maart 1964 kwam uiteindelijk het verlof, dat de 
missionarissen terug mochten naar het binnenland. Kommandant Adam 
werd naar Balikpapan gestuurd om de panglima mee te delen, dat de 
toestand in Oost-Kalimantan genormaliseerd moest worden. Pater J. Diaz 
Viera vergezelde hem. Toch bleven er nog beperkingen. Het gebied boven 
de stroomsversnellingen mocht alleen maar tijdelijk, voor drie maanden, 
bezocht worden. Later ook kregen drie pastoors, die voor zaken naar 
Samarinda kwamen, geen verlof meer om terug te gaan naar het binnenland 
(194). Pas toen in maart 1965 panglima Suharyo vervangen werd door 
panglima Sumitro kwam kort daarna een einde aan deze moeilijkheden 
(195). 
Aan het begin van deze paragraaf hebben we gezegd, dat de 
evangelisatie wortel geschoten had in de plaatselijke katholieke 
gemeenschap, hetgeen blijkt uit de eerste priesterwijdingen en de intreding 
van enkele zusters. We kunnen hier aan toevoegen, dat bovenstaande 
geschiedenis eveneens bewijst, dat de katholieke gemeenschap zelfstandig 
optreedt, dat zij haar belangen zelf verdedigt en bereid is voor de pastoors 
op te komen. Dit zijn enkele positieve kanten van dit gedwongen 
„moratorium". Vergeleken met de oorlogsjaren, toen er gedurende ruim 
drie jaren geen pastoors in het binnenland waren, was de katholieke 
gemeenschap nu meer aktief. Dit werd een goed uitgangspunt om het 
veranderde kerk-begrip in de praktijk tot leven te brengen. Later kon 
gekonstateerd worden, dat waar de plaatselijke gemeenschap in de jaren 
1963 - 1965 het meest aktief was, de figuur van de plaatselijke 
voorganger gemakkelijker werd aanvaard. Er was echter ook teleurstelling. 
Op meerdere plaatsen bleek, dat het christelijk geloof nog maar een 
vernislaagje was, dat verschillende jonge katholieke gemeenschappen niet 
opgewassen waren tegen de moeilijkheden en blijk gaven van 
onverschilligheid. 
Bovenstaande geschiedenis leert ons ook, dat er van een zelfstandige 
kultuurbeïnvloeding van de kant van de missionering geen sprake meer is. 
De missionarissen moeten zich voegen naar het beleid van de overheid. 
Tijdens de laatste jaren van het bewind van Sukarno was er van een gericht 
beleid geen sprake meer. Indonesië was een diktatuur geworden, waarin 
allerlei grillige en onbesuisde besluiten genomen werden en waarin de 
autoriteiten in de buitengewesten, zoals in Oost-Kalimantan, vaak op eigen 
gezag hun koers bepaalden. Aan deze periode kwam een einde door de 
mislukte staatsgreep of de zogenaamde 30 September-Beweging van 1965. 
In het binnenland wist men de eerste weken nauwelijks wat er gaande was 
in Indonesië. Panglima Sumitro trad met veel takt op en bewaarde de rust 
in Oost-Kalimantan. Een aantal burgers en militairen werden gevangen 
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gezet. Op 11 maart 1966 gaf president Sukarno de feitelijke macht over aan 
generaal Suharto. Een jaar later werd deze machtsoverdracht wettelijk en 
officieel geregeld. 
In de jaren na 1965 werden de missionarissen weer aanvaard als 
gewaardeerde „gastarbeiders", hetgeen blijkt uit verschillende toespraken 
van civiele gezagsdragers, waarin de missionarissen geprezen worden om 
hun inzet voor de opbouw van het land, in het bijzonder het binnenland. 
Ook de islam, die na 1965 een nieuw elan kreeg, aanvaardt over het 
algemeen de aanwezigheid van de buitenlandse missionarissen. Dit komt 
omdat de islam en het christendom, met uitzondering van de steden met 
hun gemengde bevolking, gescheiden territoria hebben, namelijk de islam 
in de kuststreken van de voormalige sultanaten, en het christendom in het 
binnenland. Beide godsdiensten leiden hun eigen bestaan zonder enige 
vorm van samenwerking of onderlinge kommunikatic, maar toch met 
respekt voor eikaars geloof. Dit is ook de mening van de islamitische 
fakulteit te Samarinda ( 196). De ontwikkeling brengt echter met zich mee, 
dat nieuwe industriecentra verrijzen te midden van de islamitische 
bevolking. Ook deze nieuwe centra krijgen een meer gemengde bevolking, 
zodat er meerdere godsdiensten verschijnen in deze plaatsen. Hetzelfde 
kan gezegd worden van de distriktshoofdplaatsen; waar christelijke 
ambtenaren, onderwijzers en militairen geplaatst worden. Dit brengt soms 
problemen met zich mee voor de islamieten, wanneer christelijke 
gemeenschappen in deze plaatsen een kerk willen bouwen. De meeste 
islamieten zijn bang voor de invloed van het christendom. De religieuze 
leiders van de islam doen weinig moeite om het sociale werk van de 
christelijke kerken te benaderen en te interpreteren vanuit de christelijke 
visie. Dit werk wordt apriori geklassificeerd als da'wah ofsistempenyebaran 
agama, systeem om het geloof uit te breiden (197). Dit werk wordt niet 
gezien als coherent aan de verkondigingsopdracht, als de praktische 
realisatie van de verlossing en de liefde binnen de kontekst van de 
socio-kulturele omgeving. Zolang de religieuze leiders van de islam 
volharden in deze houding, zullen zij het sociale werk van de christelijke 
kerken ervaren als een bedreiging voor de islam. Zeker is, dat zij in hun 
houding versterkt worden door sommige christelijke gemeenschappen, 
zoals bijvoorbeeld die van de adventisten, die via hun huis aan huis 
propaganda en verkoop van boeken een methodiek hanteren, die zowel 
voor de islamieten, als voor de katholieken en de meeste protestante 
kerken onaanvaardbaar is. De houding van de adventisten en van sommige 
fundamentalistische protestantse kerken, bemoeilijkt dan ook ten zeerste 
de verhoudingen tussen de islam en de christelijke kerken in het algemeen. 
Er verschijnen veel brochures, die gericht zijn tegen de christelijke kerken 
(198). Ook wordt veel propaganda gemaakt voor het zogenaamde 
Evangelie van Barnabas. In hun apologetisch georiënteerde verhouding 
tegenover het Christendom in het algemeen, maken de islamieten zelden 
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een onderscheid tussen de verschillende christelijke kerken. Een meer 
dialogale houding tussen islam en christelijke kerken in Oost-Kalimantan 
is daarom nog niet mogelijk. De onderlinge verhouding wordt meestal als 
goed geïnterpreteerd, wanneer er sprake is van wederzijdse tolerantie. De 
meeste islamieten hanteren nog het ideaal van twee gescheiden gebieden 
tussen islamieten en christenen, waarmee zij te kennen geven, dat ze de 
moderne ontwikkeling naar een steeds meer pluriforme samenleving nog 
niet als realiteit willen aanvaarden. Sinds 1978 stelt de centrale regering 
zich plotseling anders op tegen de aanwezigheid van de buitenlandse 
missionarissen en wil een termijn vaststellen voor hun werk in Indonesië. 
Onder president Suharto groeide er een ontwikkelingssamenwerking 
tussen Indonesië en vele landen die Indonesië steunen. Vanaf 1967 werden 
deze landen samengebracht in de I.G.G.I., d.w.z. Intergouvernementele 
Groep voor Indonesië. Deze ontwikkelingssamenwerking kwam de 
ekonomische groei van Indonesië ten goede. In diverse sektoren van de 
indonesische ekonomie werd vooruitgang geboekt. De ekonomische 
ontwikkeling heeft ook zijn gevolgen voor de pastoraal. Zo juist spraken we 
over nieuwe industriecentra, die geleidelijk ontstaan en zich uitbreiden. 
Door de olie-industrie ontwikkelen een aantal kampongs zich tot kleine 
steden, zoals Bontang, Sangata en Santan, gelegen te noorden van de 
monding van de Mahakam. Houtexportmaatschappijen hebben hun 
kampen gevestigd tot diep in het binnenland (199). In zeer korte tijd 
onderging Oost-Kalimantan een ontwikkelingsproces, dat vooral in de 
steden en kuststeden meer welvaart bracht. De nieuwe centra van 
arbeidsgelegenheid trekken mensen aan zowel uit het binnenland van 
Kalimantan als van andere eilanden, vooral van Java en Flores. Het aantal 
werkzoekende Florinezen, die voor 90% katholiek zijn, ligt naar schatting 
rond de 10.000. Zo zijn er katholieke gemeenschappen ontstaan op 
plaatsen en in streken, die vroeger nooit door de pastoors bezocht zijn 
geweest. Deze nieuwe katholieke gemeenschappen trekken op hun beurt 
katechumenen aan. Dit gebeurde vooral in het binnenland van Bulongan. 
Vroeger werd deze streek nooit bezocht door de pastoors. Sinds 1930 
werkt in deze streek de KINGMI, die onder de Dajaks veel bekeerlingen 
gemaakt heeft (200). Toch waren er een aantal kampongs, die niet 
overgegaan waren naar deze protestantse kerkgemeenschap. Katholieke 
Florinese arbeiders gaven hier onderricht en bereidden deze groepen 
voor op het doopsel. Het betreft hier groepen van Dajak-kampongs, die 
zich steeds verzet hebben tegen de invloed van de KINGMI, die van de 
gelovigen een absolute breuk eiste met de adattraditie. Hoewel sommige 
protestantse kerken de plaatselijke Dajak-kulturen serieus hebben 
bestudeerd, zoals bijvoorbeeld de Bazelse Zending en de Evangelische 
Kerk van Kalimantan, stonden de protestanse kerken over het algemeen 
meer afwijzend tegenover de plaatselijke adat dan de katholieke 
missionering (201). Dit verschil in benadering ligt in het besef, „dat het 
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probleem van de plaatselijke kuituur niet fragmentarisch-incidenteel 
benaderd mag worden", zoals Fr. UKUR schrijft (202); anderzijks ook in 
een andere benadering, waarin het reformatorisch denken ten aanzien van 
de menselijke natuur een rol speelt. In de praktijk stond de katholieke 
missionering meer soepel tegenover de adatpraktijken dan de protestantse 
zending in het algemeen. Dit verschil in benadering is nog sterker in 
vergelijking met de KINGMI, een zeer spiritueel en eschatologisch 
georiënteerde kerkgemeenschap, die zich alleen richt op de innerlijke 
bekering en die de christelijke verlossing en bevrijding strikt beperkt ziet 
tot het spirituele vlak en daarbij van de gelovigen een absolute breuk eist 
met de traditie. Dit heeft met zich meegebracht, dat kampongs uiteen vielen 
in twee kampongs, waarvan de ene protestant was en de andere bleef leven 
in de adattraditie. Zo moesten in 1977 twee nieuwe parochies opgericht 
worden in Bulongan, één aan de Kayan met als hoofdstatie Мага en één 
aan de Sesayap met als hoofdstatie Malinau. Deze uitbreiding was mogelijk 
geworden omdat in 1977 zeven paters Oblaten van Maria (OMI) in het 
bisdom Samarinda kwamen werken. 
Na 1968 nam ook de transmigratie toe. In dejaren 1954 -1968 waren 
er 19.317 transmigranten van Java naar Oost-Kalimantan gekomen (203). 
Tijdens de Repelita I of het eerste vijfjarenplan (1969 - 1974) werd het 
tempo verhoogd. In de jaren 1969 - 1973 kwamen 11.673 Javanen naar 
Oost-Kalimantan (204). Deze transmigraties kregen grond toegewezen in 
de omgeving van de steden Balikpapan en Samarinda. Onder de 
transmigranten bevonden zich ook een aantal katholieken. 
Tot in de zestiger jaren was het pastorale werk beperkt tot het 
binnenland langs de Mahakam en de kuststeden, Samarinda, Balikpapan 
en Tarakan. Daarna breidde het werk zich uit in streken en plaatsen, waar 
tevoren nooit pastoraal werk was verricht. De parochies in de steden die 
vroeger één of twee bijstaties hadden, hebben nu tien of meer staties te 
bezoeken. 
5.3 Het binnenland. 
In deze paragraaf willen we nader ingaan op de laatste ontwikkelingen 
in het binnenland. In 1966 werd op de pastoorsvergadering, gehouden te 
Samarinda van 2 tot 6 september, beslist, dat in hel binnenland allereerst 
de aandacht zou worden gericht op drie centraal gelegen plaatsen, ni. Long 
Iram voor het gebied beneden de stroomversnellingen van de Mahakam, 
Long Pahangai voor het gebied boven de stroomversnellingen en Barong 
Tongkok voor het Tunjung-gebied (205). Het geringe aantal pastoors in 
het binnenland, circa zeven personen, vroeg om een nieuwe aanpak van het 
werk, waarbij men zich meer zou koncentreren op de hoofdstaties. Het 
vroegere centrum Tering zou verhuizen naar Long Iram. De belangrijkste 
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reden voor deze beslissing was, dat de Dajak-jeugd beter moest worden 
begeleid. In Long Iram was een middelbare school, die door een aantal 
kinderen uit het binnenland bezocht werd. Het was immers niet mogelijk 
om alle kinderen uit het binnenland op te vangen in Samarinda. Voor de 
vergadering gehouden werd, was reeds kontakt opgenomen met de bestuur-
der van het subdistrikt Long Iram. Hij beloofde alle medewerking. Door de 
samenwerking tussen het plaatselijke bestuur en de missie zou Long Iram 
een effektief streekcentrum kunnen worden, was zijn mening. De pastoors 
waren enthousiast over dit voorstel (206). Dit plan kon echter niet 
verwezenlijkt worden. Zoals reeds eerder gezegd, is Long Iram het laatste 
handelsplaatsje aan de Mahakam, waarvan de inwoners islamiet zijn en 
afkomstig zijn uit plaatsen benedenstrooms. Een groep islamieten verzette 
zich tegen dit plan. Het bestuur van het subdistrikt Long Iram kon toen 
niets anders doen dan grond ter beschikking stellen op meer dan een km 
buiten het dorp. Dit aanbod moest worden afgewezen, omdat men op dit 
terrein tijdens de jaarlijkse overstromingen geheel geïsoleerd zou zitten. 
Het plan van de pastoorsvergadering van 1966 kon dus niet verwezenlijkt 
worden. Zo bleef Tering het centrum voor het gebied beneden de 
stroomversnellingen. 
Zowel in Tering als in Barong Tongkok en omgeving kwamen nieuwe 
aktiviteiten op pastoraal en sociaal-ekonomisch terrein. In beide plaatsen 
kon een Eerste Middelbare School (SMP) geopend worden; in Barong 
Tongkok in 1968 en in Tering in 1971. In Samarinda zouden voortaan 
alleen de scholieren voor het hogere middelbare scholen (SMA en SPG) 
opgevangen worden (207). De pastoorsvergadering van 1971 stelde ook 
voor om de seminaristen pas aan te nemen na de SMP-opleiding. Het 
aantal seminaristen te Samarinda werd daardoor aanzienlijk kleiner. 
Daarom werd het seminarie opgenomen in het internaat (208). Voor 1965 
was het niet mogelijk om in het binnenland nieuwe schoolkomplexen te 
bouwen. Intussen waren de bouwkondities gewijzigd. Rond Barong 
Tongkok hadden zich transmigranten gevestigd. Uit deze bevolkingsgroep 
kwamen ambachtslui. Zij legden zich ook toe op het zagen van planken en 
balken. Zo kon ter plaatse bouwmateriaal besteld worden. In Tering werd 
de zagerij, die geheel in verval geraakt was, weer opnieuw rendabel 
gemaakt. In 1972 werd de leiding van de zagerij en timmerwinkel 
toevertrouwd aan broeder Jan Janmaat msf, een gediplomeerd aanemer. 
In 1974 werd de oude zagerij uitgebreid en voorzien van enkele nieuwe 
machines. Daarna kon een begin gemaakt worden met de uitvoering van 
een oud plan, namelijk om bij de zagerij een vakschool te openen voor 
timmerlui. Deze school kon in januari 1976 beginnen. Er is plaats voor 
ongeveer 40 leerlingen. Op deze manier hoopt men een bijdrage te kunnen 
leveren aan de verbetering van de huizenbouw, die over het algemeen nog 
steeds veel te wensen overlaat in het binnenland. De eerste start van de 
school is erg moeilijk. Broeder Jan Janmaat schrijft daarover: „Dat er zo 
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weinig studenten zich aanmelden ligt in het feit, dat beroepsarbeid een lage 
waardering heeft in de maatschapij, zowel bij de jeugd zelf als bij de 
ouderen. Men gaat liever naar een middelbare school om een baantje te 
zoeken op een kantoor" (209). Hij merkt daarbij op: „Het is duidelijk, dat 
onze school een belangrijke rol kan spelen in de mentaliteitsverandering 
ten aanzien van de kijk op het vakmanschap. Het genoemde probleem is 
blijkbaar een algemeen verschijnsel in de ontwikkelingslanden en daarom 
voelen wij ons niet alleen staan" (210). Verder wijst hij op de noodzaak van 
een goede voorlichting. Toch is hij niet ontevreden over de resultaten: 
„Juist omdat het aantal klein is, kunnen wij hen persoonlijk begeleiden en 
dit kan het resultaat ten goede komen" (211). 
Zoals reeds eerder vermeld, kwamen de zusters na een lange 
afwezigheid in 1971 terug naar Tering, waar zij de leiding van het 
ziekenhuis en het meisjesinternaat weer ter hand namen. Het gebouw van 
het ziekenhuis dient vervangen te worden door een nieuw gebouw. Het 
nieuwe gebouw zal echter anders worden opgezet; niet meer in de vorm 
van een ziekenhuis, maar in de vorm van een gezondheidscentrum. Naast 
de verzorging van de zieken zal een groter aksent gelegd worden op de 
medische voorlichting, overeenkomstig de princiepen van het ontwikke-
lingswerk. Op het ogenblik heeft reeds een van de zusters een speciale 
opleiding daartoe genoten. 
De opening van de SMP en de vakschool, de uitbreiding van de 
zagerij, die nieuwe methode op medisch terrein maakte Tering weer tot een 
aktief centrum. 
Ook Barong Tongkok werd een efficiënt streekcentrum. Maar de 
aanpak van het werk verschilt aanmerkelijk met Tering, omdat de plaatse-
lijke bevolking van Barong Tongkok en omgeving meer bij de ontwikkeling 
betroken is. In Barong Tongkok verrezen enkele mini-projekten, 
gebaseerd op de princiepen van community devellopment. Door het 
plaatsen van enkele rubberpersen konden verwaarloosde rubbertuinen 
weer produktief gemaakt worden. Van de opbrengst kon men binnen een 
paar jaar de rubberpersen terugbetalen. Een aantal Javaanse transmi-
granten werd een klein voorschot gegeven, waardoor zij in staat waren 
planken te zagen. Op deze wijze kon de plaatselijke bevolking aan 
goedkopere planken komen, wat de bouw van meer hygiënische huizen te 
Barong Tongkok heeft bevorderd. Een goed geleid Credit Union of 
spaarsysteem hielp enkele mensen om een winkel te beginnen. Dit 
spaarsysteem vond zo'n bijval, dat in 1976 een vrachtwagen aangeschaft 
kon worden. Het Tunjung-gebied is rijk aan vruchten. Tot dan toe keek 
niemand om naar deze vruchten. Nu kunnen ze worden vervoerd naar 
Melak, een handelsplaatsje aan de Mahakam, van waaruit ze worden 
afgevoerd naar Samarinda. De vrachtwagen is het bezit van de Credit 
Union. Door de aankoop van een traktor en een ploeg kon een begin 
gemaakt worden met een land- en tuinbouw projekt. Bij dit alles speelt de 
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plaatselijke bevolking een aktieve rol, ofschoon in dit eerste stadium de 
pastoor nog niet gemist kan worden als koördinator en ekonoom. Toch 
biedt deze ontwikkeling perspektief voor de toekomst. Aanvankelijk was 
de aktieve deelname beperkt tot slechts enkele personen, maar in de loop 
van enkele jaren breidde deze aktieve kern zich uit tot enkele tientallen 
gezinnen. Deze ontwikkeling gaat aan de grote massa van de plaatselijke 
bevolking voorbij. Toch mag men hopen, dat een kleine aktieve kern, 
geleidelijk aan meer invloed zal krijgen (212). 
De derde plaats, die als plaatselijk centrum genoemd was op de 
pastoorsvergadering in 1976, is Long Pahangai, gelegen boven de 
stroomversnellingen van de Mahakam. Hoewel sinds het einde van de 
vijftiger jaren de verbindingsmogelijkheden gemakkelijker zijn geworden 
door het gebruik van een 40 pk buitenboordmotor op de prauw, bleven de 
stroomversnellingen toch een enorme belemmering voor een gemakkelijke 
kommunikatie. De afgeslotenheid van dit gebied vormt een obstakel voor 
de verdere ontwikkeling. Dit besef begint ook te leven onder de mensen, 
zodat de laatste tien jaar veel bewoners van dit gebied verhuisd zijn naar 
kampongs beneden de stroomversnellingen. Zij verhuizen, omdat ze 
beseffen, dat ze in hun eigen gebied geen mogelijkheden hebben om 
vooruit te komen. Ook de jeugd, die een middelbare schoolopleiding heeft 
gehad, keert niet naar dit gebied terug. Het is zelfs vaak moeilijk 
onderwijzers, die uit dit gebied afkomstig zijn, te benoemen voor de 
scholen boven de stroomversnellingen. Het is dus moeilijk om van Long 
Pahangai een effektief streekcentrum te maken. 
Zowel in het Tunjung-gebied als in het gebied beneden en boven de 
stroomversnellingen van de Mahakam ontstond een nauwere samen-
werking met de leken. In alle kampongs werd een voorganger aangesteld, 
die de pastorale leiding en de liturgische bediening op zich neemt als er geen 
priester aanwezig is. Het geringe aantal priesters werd de aanleiding om 
zich overal te bezinnen op de pastorale methodiek. Het fundament van 
deze herbezinning was echter de nieuwe visie van de ecclesiologie op het 
kerk-zijn: de kerk als Gods Volk, het algemeen priesterschap van de 
gelovigen, de charismatische dimensie van de kerk, de betekenis van de 
kerk ter plaatse, en het ambt als dienst aan de gelovige gemeenschap. Juist 
omdat de kampongs in het binnenland kleine sociale eenheden zijn, en 
omdat de adat van oudsher het instituut kende van de kepala adat als de 
bindende figuur, is er een sociale basis, waarop de idee van de plaatselijke 
voorganger geënt kan worden. Bij de beschrijving van de werkzaamheden 
van het katechetisch en pastoraal centrum te Samarinda in de vorige 
paragraaf, hebben we gezegd, dat er een enorm tekort is aan geschikte 
kandidaten voor dit ambt. 
Van de Dajak-bevolking langs de Mahakam is ongeveer 90% 
katholiek. Oude adatplechtigheden worden nog maar weinig gevierd. Er 
zijn oude plechtigheden bewaard gebleven, die thans een folkloristisch 
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karakter gekregen hebben, zoals de plechtigheden bij de ontvangst van 
gasten in de kampong, bij dansfeesten, en dergelijke. Van tijd tot tijd komt 
het voor, dat katholieken in panieksituaties voor hun zieken belian-plcchüg-
heden laten houden. In het Tunjung-gebied is het aantal katholieken veel 
kleiner en bedraagt slechts 30% van de plaatselijke bevolking. De 
meerderheid leeft nog in de oude traditie. Toch heeft ook hier de adat 
nergens meer haar vroegere betekenis. Daarom is er in heel dit gebied een 
toenadering gekomen tot het christelijk geloof. Hetzelfde geldt voor het 
aangrenzende Benua-gebied. Het aantal naam-katholieken is vrij groot. 
Dit wordt in de hand gewerkt door de propaganda van de regering, die de 
mensen aanspoort „een godsdient" te kiezen. Katholiek-zijn is een status-
symbool. Een middelbare scholier meent, dat hij moet kiezen voor één van 
de erkende godsdiensten om niet getypeerd te worden als ouderwets. Ten 
gevolge van een foutieve propaganda van regeringszijde kiest men soms 
voor een bepaalde godsdienst om niet aangemerkt te worden als atheïst of 
kommunist. Een werkelijke metanoia bij de doopleerlingen moet vaak 
betwijfeld worden. Dit alles houdt een gevaar in voor een verwatering van 
het christelijk geloof. Het grote percentage naam-katholieken dwingt ons 
de vraag te stellen of de huidige beleving van het christelijk geloof de 
mensen innerlijk werkelijk aanspreekt. Een eigen wijze van geloofsexpres-
sie en een eigen wijze van gemeente-zijn zal langzaam aan gestalte moeten 
krijgen. Ook al is de adat overal in beweging, ook al zijn een aantal 
uiterlijke elementen gedoemd om te verdwijnen, toch zullen we op zoek 
moeten gaan naar eigen religieuze, kulturele en maatschappelijke 
expressievormen voor een geloof, dat in westerse gestalte aan hen is 
overgeleverd. 
Deze drie gebieden vormden vanaf 1936, toen er meerdere parochies 
werden opgericht het arbeilsterrein in het binnenland. De laatste jaren is 
hierin verandering gekomen. In de vorige paragraaf spraken we reeds over 
nieuwe katholieke gemeenschappen in de nieuwe industriegebieden en in 
Bulongan. Ook binnen de kabupaten Kutai breidde het werk zich uit. Op 
het einde van de vijftiger jaren waren enkele gezinnen uit het gebied 
beneden de stroomversnellingen van de Mahakam verhuisd naar de rivier 
Kelinjau, een zijrivier van de Mahakam bij Muara Kaman. Zij vestigden 
zich daar onder de stam van de Modang. Via huwelijken daar ter plaatse en 
via hun eigen aktiviteiten groeide daar geleidelijk aan een katholieke 
gemeenschap. Vanaf 1963 wordt dit gebied jaarlijks twee maal bezocht 
door een pastoor vanuit Samarinda. 
Een andere stam, waarmee men vroeger weinig kontakten had, is die 
van de Kenya, een van de grootste stammen van Oost-Kalimantan. Deze 
stam heeft haar woongebied in de Apo Kayan, grenzend aan Serawak. Het 
betreft een gebied dat zeer moeilijk te bereiken is. Een tocht via de 
Kayanrivier in Bulongan is praktisch onmogelijk, omdat daar de 
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stroomversnellingen nog groter en gevaarlijker zijn dan die in de 
Mahakam. Via de Mahakam is dit gebied te bereiken. Men moet de 
Mahakam stroomopwaarts tot in de stroomversnellingen. Vandaaruit moet 
men dan een zijrivier op, de Boh, waar ook weer enkele stroomversnellin-
gen gepasseerd moeten worden. Daarna moet men de prauwen achterlaten 
en de tocht te voet voortzetten over de bergen, om dan ten slotte weer een 
andere rivier stroomafwaarts te volgen. Reeds de paters Kapucijnen 
hadden een verkenningstocht gemaakt naar dit gebied, later in 1937 ook 
M. Gloudemans msf en in 1948 G. Slot msf. Vanwege de moeilijke 
verbindingen had men er telkens van afgezien om daar staties te openen. 
Wel waren er rond 1940 enkele jongens op het internaat geweest te Tering. 
Zij waren ook gedoopt. Later kreeg één van hen de volmacht om de 
kinderen uit de katholieke gezinnen, er waren slechts enkele katholieken 
gezinnen, te dopen. Op het einde van de zestiger jaren bereikten het bisdom 
berichten over deze streek, dat niet alleen kinderen uit katholieke gezinnen, 
maar ook hele groepen volwassenen gedoopt werden. Om een einde te 
maken aan deze verwarde situatie werd een pastoor naar dit gebied 
gestuurd. Zo'n tournee duurde meer dan een halfjaar (213). Na 1970 werd 
een bezoek aan dit gebied eenvoudiger, omdat er een aantal kleine 
vliegveldjes aangelegd zijn, waar een Cesna kan landen. Grote groepen 
Kenya-Dajaks wilden gaan verhuizen. De pastoor, die dit gebied enkele 
keren bezocht, spoorden de katholieken en hen die katholiek wensten te 
worden ook aan te verhuizen. Zo zijn er de laatste jaren diverse groepen 
weggetrokken uit de Apo Kayan en hebben zich nu gevestigd aan de rivieren 
Kelinjau, Wahau, Belayan en ook aan de Mahakam. Deze laatste groepen 
waren aanvankelijk van plan ook verder te trekken naar de rivieren 
Kelinjau, Wahau of Belayan. Op aansporing van het bestuur van de 
provincie Oost-Kalimantan, hebben zij zich intussen blijvend gevestigd 
langs de Mahakam. De regering heeft hiervoor 14 lokaties aangewezen 
binnen de kabupaten Kutai. Eind 1973 bedroeg het aantal lokale trans-
migranten al 10.467 personen (214). Deze lokale transmigraties of 
Resettlement Penduduk worden ondersteund zowel door het bestuur van de 
provincie Oost-Kalimantan als door de regering te Jakarta om deze mensen 
te helpen een meer menswaardig bestaan op te bouwen in hun nieuwe 
omgeving (215). Na 1973 zijn er nog hele groepen verhuisd, ook naar de 
benedenloop van de Kayan in Bulongan. Een van de grootste lokaties 
treffen we aan te Ritan Ваш, gelegen aan de Belayan. In 1978 werd hier 
een parochie geopend, omdat deze lokatie ruim 500 katholieken telt, 
terwijl ook enkele Modang- en Punan-kampongs langs deze rivier 
katholiek willen worden. In het gebied van de Apo Kayan wonen nu nog 
een duizend katholieken verspreid. 
Nog een andere stam, waaronder vroeger nooit gewerkt is, moeten we 
noemen, namelijk de Ohong, die hun woongebied hebben te zuiden van de 
Mahakam ter hoogte van Muara Muntai in het midden van het trajekt 
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Samarinda - Tering. Ook hier zijn de eerste kontakten niet gelegd door de 
missionarissen, maar door enkele katholieke gezinnen, bijvoorbeeld een 
katholieke onderwijzer, een politieambtenaar en anderen, die in dit gebied 
geplaatst werden voor een aantal jaren. Sinds 1974 wordt dit gebied nu 
jaarlijks bezocht door een pastoor of een katechist vanuit Samarinda. 
Aldus konstanteren we dat de katholieke kerk in Oost-Kalimantan 
een grote aantrekkingskracht heeft gekregen. Wat de mensen er precies toe 
beweegt om pastoors uit te nodigen, is moeilijk te achterhalen. Zeker is, dat 
het verlangen naar vooruitgang en meer ontwikkeling daarbij een rol 
speelt. Het isolement is overal minder geworden. Men gaat de streken met 
elkaar vergelijken en komt dan tot de konklusie, dat de missionarissen veel 
gedaan hebben voor de opbouw van de gemeenschappen. Ook de 
aansporingen van de kant van de regering om een „godsdienst" te kiezen, 
spelen daarbij een rol, zoals eerder opgemerkt. Dit brengt bij de Dajak het 
besef, dat zijn religieuze grondslag niet meer in tel is. Wil je meetellen in de 
moderne maatschappij, dan moetje een godsdienst kiezen. Het wegvallen 
van deze grondslag, doet hen zoeken naar een nieuw levensfundament. 
Door de kontakten is het isolement verbroken. A. TH. van LEEUWEN 
zegt, „dat principieel in de twintigste eeuw geen geïsoleerde gemeen-
schappen meer te handhaven zijn, en dat de spirituele en materiële 
voorbereiding op de komst van de moderne beschaving tot de meest 
dringende taken van de christelijke dienstbaarheid behoort" (216). Het is 
duidelijk, dat de wereld van de Dajak aan het veranderen is. Wel zullen de 
belangen en de verlangens van deze dorps- en stamgemeenschappen nog 
lange tijd blijven verschillen van die van de bewoners van de steden. 
De behoefte aan verandering bij de mensen in het binnenland is 
sterker geworden, sinds een aantal houtexportmaatschappijen in het 
binnenland hun kampen hebben opgeslagen. Ook wordt zo nu en dan op 
bepaalde plaatsen bodemonderzoek verricht. Deze maatschappijen 
brengen personeel mee uit het buitenland, of uit de kuststreken of uit 
andere streken van Indonesië. Niet alleen de buitenlander, maar ook het 
Indonesische toppersoneel leidt een luxueus leven. De Dajaks die op deze 
kampen werk kregen, worden gekonfronteerd met een totaal andere 
levensstijl. Luxeartikelen en gebruiksvoorwerpen trekken de aandacht. Zo 
komt er een behoefte aan verandering van de eigen levensstijl. Als we ons 
afvragen wat zij onder verandering verstaan, dan valt daar niet 
gemakkelijk een antwoord op te geven. Op het eerste gezicht lijkt het 
alsof vooruitgang afgemeten wordt aan het bezit van transistorradio's, 
casette-recorders, dure kleding en dergelijke, terwijl de meest 
fundamentele levensbehoeften, zoals verbetering van de huizen en 
huisraad, verzorging van vrouw en kinderen, betere maaltijd en medische 
zorg geen extra aandacht krijgen. Men zegt vaak dat het statussymbolen 
zijn van iemand die naar vooruitgang streeft. Wellicht zijn het meer 
symptomen van het verlangen naar verandering. Het is een feit, dat de 
148 
kontakten met buitenlanders en indonesische werkgevers de Dajak het 
besef hebben bijgebracht, dat het leven volgens de oude traditie niet langer 
mogelijk is. Zijn leven en het leven van zijn maatschappij anders inrichten is 
geen opgave die binnen een kort tijdsbestek verwezenlijkt kan worden. 
Veel uiterlijkheden van de oude adat verdwijnen, maar het denken dat aan 
de adat ten grondslag ligt verandert niet gelijktijdig met het wegvallen van 
uiterlijkheden. Het mythologisch en magisch-religieus denken, zoals we 
dat in het tweede hoofdstuk beschreven hebben, heeft wel een zekere 
sekularisatie ondergaan, maar dit denken leeft nog. Men hoort bijvoorbeeld 
een katholieke Dajak zeggen: „Ik ben alle geboden nagekomen, toch sterft 
mijn kind, mislukt mijn ladang", enz. 
De toenadering tot het christendom komt zeker voort uit de behoefte 
naar verandering. Waar de beleving van de oude adat niet meer mogelijk is, 
ervaart de Dajak een leegte in zijn bestaan, omdat hij zijn religieuze aard 
niet kan verloochenen. Het is dan ook niet moeilijk om in korte tijd het 
ledenaantal van de kerk uit te breiden. Maar, zegt F. NIJSSEN terecht, 
„het is ongeoorloofd boerenbedrog de ongelovige zoeker, desnoods met 
kust- en vliegwerk binnen te loodsen in een gemeente, die hem nauwelijks 
iets te bieden heeft aan authentieke en relevante bestaansverheldering, 
zingeving, gemeenschap, dienstbetoon" (217). Veel zoekenden doen een 
beroep op de kerk. Dienstbaarheid mag niet geweigerd worden, maar 
anderzijds zullen we moeten stellen, dat verlossing en bevrijding geen 
werkelijke gestalte kan krijgen als niet tevens de evangelische 
bekommernis om de zieken en armen in daden kan worden omgezet. Dit is 
hét probleem voor het pastorale werk in het binnenland. De verkondiging 
dient gestalte te krijgen in het totale menselijke bestaan. Verkondiging 
betekent tevens bekommernis om de zieken, analfabetisme, onjuiste en 
onvoldoende voeding, primitieve methode van landbouw, zorg voor een 
bestaansminimum, zorg voor hygiëne en strijd tegen de morele, mentale en 
spirituele stagnatie als gevolg van bovengenoemde toestanden en het 
mythisch denken betreffende de kosmos en de mens binnen de kosmos. 
Naarmate het oude denken een belemmering is voor de ontwikkeling naar 
een meer menswaardig bestaan, zal ook de spirituele voorbereiding op de 
nieuwe tijd opgenomen moeten worden binnen de taken van de christelijke 
dienstbaarheid. 
Door het sterkte aksent op de houding van dienstbaarheid heeft de 
evangelisatie de laatste jaren aan invloed gewonnen. Daar staat echter 
tegenover, dat tal van nieuwe invloeden een grotere rol spelen. 
5.4 De toekomst. 
Als we nagaan welke onderwerpen de laatste jaren aan de orde zijn 
geweest op de Indonesische Bisschoppenkonferentie dan treffen we als 
149 
typerende hoofdpunten aan: de indonesianisering van het episkopaat, 
indonesianisering van het geloofsleven en de oproep tot participatie in de 
ontwikkeling (218). Dit zijn ook de taken waarvoor het bisdom Samarinda 
staat. 
Op 69 jarige leeftijd, na 42 jaren in Oost-Kalimatan gewerkt te 
hebben, droeg Mgr. J. Romeijn msf het bestuur van het bisdom Samarinda 
over aan Mgr. Chr. van Weegberg msf. Met het oog op de indonesianisering 
van het episkopaat werd Mgr. Chr. van Weegberg niet benoemd tot 
bisschop van Samarinda, maar tot Apostolisch Administrator (219). De 
bestuursoverdracht had plaats op 12 april 1975. Met de benoeming van 
Mgr. Chr. van Weegberg tot Apostolisch Administrator treden we een 
nieuwe fase binnen. Slechts anderhalfjaar leidde hij het bisdom. Op weg 
naar de bisschoppenkonferentie te Jakarta kwam hij om het leven bij een 
vliegtuigongeluk te Banjarmasin op 4 november 1976. Als Vikaris 
Kapitularis werd gekozen pater M. Coomans, superior provincialis MSF te 
Kalimantan (220). Op 8 februari 1977 werd hij benoemd tot Apostolisch 
Administrator en zal het bisdom verder moeten leiden op weg naar de 
indonesianisering van de plaatselijke kerk. Dit zal een van de belangrijkste 
bezinningspunten moeten zijn. Ook in het verleden werd gesproken over 
indigenisatie; als zodanig is indonesianisering geen nieuw begrip. We 
kunnen zelf zeggen, dat de thema's die in het verleden steeds zo'n grote rol 
gespeeld hebben in het bepalen van de methodiek, ook nu nog aktueel zijn. 
Ondanks de veranderingen in het theologisch denken en in de opvattingen 
omtrent het maatschappelijk ontwikkelingsproces, konstateren we een 
duidelijke kontinuering, zij het met verschil van aksenten, zowel van het 
werk als van de bezieling en begeestering vanuit het verleden naar de 
toekomst toe. 
6. Stadia van invloedsfeer van de evangelisatie. 
Aan het einde van dit derde hoofdstuk geven we een beknopte samen-
vatting van de verschillende stadia van de invloedsfeer van de 
evangelisatie. 
1. 1907 - 1935: Deze periode werd gekennmerkt door een sterke 
centripetale strategie. De statie Laham en na 1933 ook Tering zijn enclaves 
binnen het totaal van de adat-kultuur van Oost-Kalimantan. Niet alleen is 
de aandacht beperkt tot een bepaalde plaats, maar bovendien valt alle 
aandacht op de jeugd. De invloed op de jeugd was niet groot. De meesten 
van hen keerden na de schooljaren terug naar de adattraditie. De 
kontakten met de generatie van volwassenen hadden slechts een incidenteel 
karakter, zoals bijvoorbeeld de hulp aan zieken. Deze hulp veroorzaakte 
geleidelijk aan een sekularisatie ten aanzien van het oude geloof 
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betreffende de ziekteverschijnselen. De invloed van de missionering in deze 
periode is nog gering. In het Dajak-gebied in zijn geheel is de invloed van 
het koloniale bestuur veel ingrijpender. 
2.1936 -1942: In deze periode neemt de invloed van de missionering sterk 
toe, omdat de centripetale strategie wordt doorbroken. Via de nieuw 
opgerichte staties en de systematische tournees valt heel het Dajak-gebied 
van de Mahakam onder de invloed van de missionering. Ook werden 
meerdere scholen geopend in dit gebied, zodat veel meer kinderen 
onderwijs kregen en kennis overgedragen kregen omtrent een heel andere 
wereld. Hoewel de primaire aandacht blijft uitgaan naar de jeugd, is er 
meer kontakt met de generatie van volwassenen. Ook uit deze groep 
komen geloofsleerlingen. In deze periode is ook de invloed via de 
handelaren toegenomen. 
3. 1942 - 1945: Het evangelisatieproces ligt stil ten gevolge van de 
internering van de missionarissen. De plaatselijke katholieke gemeen-
schappen zijn nog te jong om dit proces voort te zetten. In deze periode 
wordt in het gebied boven de stroomversnellingen gebroken met de 
adattraditie. Dit gebeuren vindt plaats in het gebied waar de evangelisatie 
nauwelijks enige invloed heeft gehad. De breuk met de adat is primair een 
gevolg van het interne veranderingsproces, dat rond de eeuwwisseling is 
begonnen ten gevolge van de ingrijpende maatregelen van het koloniale 
bestuur en daarna versneld werd door nieuwe invloeden met name onder 
andere van de Japanse bezetting. Het gebeuren in het gebied boven de 
stroomversnellingen van de Mahakam is een reaktie op het totaal van 
invloeden, die van buitenaf op de plaatselijke kuituur inwerkten. 
4. 1945 - 1950: In deze periode volgden massale bekeringen in het gebied 
boven de stroomversnellingen van de Mahakam als gevolg van de breuk 
met de adat. De pastorale arbeid werd zeer intensief verricht, zodat de 
invloed van de evangelisatie toeneemt. Maar hoewel veel uiterlijke 
kultuurelementen gaan verdwijnen, toch blijft het oude denken dat aan de 
adat ten grondslag lag, nog zijn kracht behouden. De invloed van het 
koloniale bestuur gaat in deze periode verdwijnen. In plaats daarvan komt 
de invloed van de nationalistische propaganda, die de wereld van de 
Dajak openbreekt en hem het besef bijbrengt, dat hij lid is van de éne 
natie. Na de ingrijpende veranderingen van het koloniale bestuur heeft de 
zelfstandigwording van Indonesië de grootste ommekeer gebracht in de 
traditionele adat. 
5. 1950 - 1965: Na de zelfstandigwording van Indonesië bepaalt de 
missionering niet langer zelf haar verhouding tot het maatschappelijke 
leven en het ontwikkelingsproces, maar gaat zij zich richten en aanpassen 
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aan het beleid van de regering. De rechtstreekse invloed in deze periode 
wordt minder, allereerst door een anti-nederlandse mentaliteit, later een 
anti-missie kampagne, welke tot gevolg had dat de missionarissen het 
binnenland moesten verlaten. In deze periode is het missiewerk aan 
banden gelegd. Wel blijkt dat de invloed van de evangelisatie vaste grond 
heeft gekregen, omdat de plaatselijke gemeenschappen zelf voor hun 
belangen beginnen op te komen. 
6. Na 1965: Een duidelijke gerichtheid op de ontwikkeling van het 
sociaal-ekonomische leven versterkt opnieuw de invloed van de 
evangelisatie. Het cvangelisatieproces wordt niet langer meer alleen 
bepaald door de missionarissen. De plaatselijke gemeenschappen worden 
meer aktief in de verkondiging. Steeds duidelijker komt de idee naar voren, 
dat de universele kerk een gemeenschap is van gemeenschappen. Kerk-zijn 
is een lokaal gebeuren en geen hiërarchische organisatie. De primaire 
invloed gaat niet langer meer uit van de hiërarchische ambtsdragers, maar 
van de plaatselijke gemeenschappen. Als nieuwe en belangrijke invloeds- , 
faktor in deze periode moeten genoemd worden de ondernemingen, die 
zich in het binnenland vestigen. Zij beïnvloeden zeer sterk het maat-
schappelijk leven ter plaatse. 
De invloeden, die vanaf 1900 hebben ingewerkt op de Dajak-maat-
schappij zijn zeer kompleks. Wij kunnen hierbij vaststellen: 
1. De eerste invloed ging aanvankelijk niet uit van de missionering, 
maar van het koloniale bestuur. De maatregelen van het 
koloniale bestuur rond de eeuwwisseling waren zo ingrijpend, dat 
zij een veranderingsproces veroorzaakten. 
2. De evangelisatie is nooit de enige faktor geweest, die kultuurver-
andering veroorzaakte. 
3. Tot 1935 was de invloedsfeer van de missie beperkt tot enkele 
kampongs. Gezien het isolement en de moeilijke kommunikatie 
tussen de kampongs onderling, hadden deze plaatselijke 
invloeden weinig of geen gevolgen ten aanzien van de kuituur in 
zijn geheel. 
4. Toen er na 1935 meerdere staties geopend werden, hadden 
handel en andere kontakten reeds een openheid naar buiten 
bewerkt. 
5. Vooral de zelfstandigwording van Indonesië heeft het 
veranderingsproces versneld. 
6. Als konstante faktor van beïnvloeding gedurende 70 jaren 
behoort de evangelisatie zeker tot een van de voornaamste in-
vloedsfaktoren. 
7. Waar de missionering nooit gewerkt heeft, zien we een zelfde 
ontwikkelingsproces, als in de gebieden waar de missionering 
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reeds lang gewerkt heeft. Het tempo van deze ontwikkeling 
verloopt daar trager. 
Het komplekse geheel van invloeden, die verantwoordelijk zijn voor 
de socio-kulturele veranderingen onder de Dajak-stammen van Oost-
Kalimantan, toont aan, dat de stelling als zou de missionering in Oost-
Kalimantan verantwoordelijk zijn voor het verdwijnen van de adat, niet 
meer is dan een slogan, die weinig realiteitszin bevat. Ten aanzien van de 
missionering en de zending in het algemeen kan eveneens gesteld worden, 
dat niet de missionering en zending alleen aansprakelijk gesteld kunnen 
worden voor het verdwijnen van de oude kuituren. Waar de missionarissen 
en zendelingen als eersten in het veld verschenen, werden zij op de voet 
gevolgd door de handelaren, avonturiers en gouvernementsambtenaren. 
Missionering en zending hebben zeker bepaalde kultuurverschijnselen 
foutief beoordeeld en bestreden. We zouden willen dat dit niet gebeurd 
was. Anderzijds getuigt het van weinig realiteitszin, wanneer men de oude 
kuituren al te idealistisch schildert als een fijngesponnen weefsel van louter 
schoonheid. Elke kuituur heeft haar onvolmaaktheden. In het volgende 
hoofdstuk willen we proberen na te gaan hoe en in welke mate de 
evangelisatie de adat heeft beïnvloed. 
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HOOFDSTUK IV 
ONDERZOEK BETREFFENDE DE METHODIEK 
In het vorige hoofdstuk hebben we aangetoond, dat de evangelisatie 
niet de hoofdoorzaak geweest is van de socio-kulturele veranderingen in de 
adat van de Dajak-stammen van Oost-Kalimantan. Dat de missionering als 
konstante faktor gedurende zeventig jaren ook socio-kulturele ver-
anderingen veroorzaakt heeft, is zonder meer duidelijk. Hoe en in welke 
mate is de adat beïnvloed door de evangelisatie? Óf op welke punten 
moet de evangelisatie verantwoordelijk gesteld worden voor de 
achteruitgang van de adat? Op deze vragen willen we in dit hoofdstuk 
dieper ingaan door een onderzoek in te stellen naar de pastorale 
methodiek, die in de loop van de jaren gehanteerd werd. Dit onderzoek kan 
ons een inzicht bijbrengen, hoe in een bepaalde tijd de zelfrealisering van 
de kerk als handelen Gods aan de wereld werd voorgesteld, en hoe men 
dacht over de konkrete situatie, die men tegemoet trad. Diskussies 
betreffende deze situatie gaan over de vraag: welke gebruiken en gewoonten 
moeten worden afgekeurd en bestreden, en welke kunnen worden 
getolereerd en gehandhaafd of overgenomen? Deze diskussies zowel als de 
verslagen over bepaalde werkzaamheden laten ons zien, hoe de missiona-
rissen in het verleden gestaan hebben tegenover de adat en wat de invloed 
geweest is van hun houding. 
1. De centripetale strategie van Laham. 
De term „centripetale strategie" is nogal een zwaar woord voor het 
werk van een handjevol mensen. Bovendien kunnen we de vraag stellen of 
er wel een andere werkwijze mogelijk was in het begin. Toch kiezen we deze 
term om een aksent te leggen op de werkwijze, toen heel het werk nog 
gericht was op de jeugd. Deze periode omvat de jaren 1907 - 1935. Als in 
1935 het centrum verlegd wordt van Laham naar Tering, is er aanvankelijk 
nog geen sprake van verandering in de methodiek. 
1.1 Onder OFM Cap. 1907- 1926. 
Voor de eerste paters Kapucijnen, die in 1905 te Pontianak 
aankwamen, was Kalimantan een onbekend gebied. Over Kalimantan 
bestond weinig betrouwbare literatuur, die hen een beeld kon geven van dit 
land en zijn bewoners. Enkele jaren voor het vertrek van de eerste 
missionarissen had Dr. A. NIEUWENHUIS zijn belangrijk werk over 
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Kalimantan gepubliceerd ( 1 ) Het was een van de weinige vrij betrouwbare 
studies over Kalimantan. Maar vanuit de grote hoeveelheid van gegevens, 
konden de missionarissen zich toch ook geen beeld vormen van de werke-
lijkheid Voor hun vertrek vroegen zij Dr. A NIEUWENHUIS 
schriftelijk om inlichtingen Zijn antwoord was een kort zakelijk briefje, dat 
alleen maar enkele wenken gaf- men kan overal zonder gevaar reizen, men 
kan zich overal behelpen met Maleis, het is raadzaam medicijnen bij de 
hand te hebben en men kan de sympathie van de mensen winnen door hun 
zieken te verzorgen Hij ging uiteraard niet in op de vraag, op welke wijze 
men het geloof zou kunnen verkondingen (2) Ondanks alle goede wil 
kwamen de eerste missionarissen geheel onvoorbereid naar Kalimantan 
Zij beseften zelf dat zij missionair-ongeschoolde krachten waren (3) Men 
was niet alleen pastoraal-missionair geheel onvoorbereid, maar ook wat 
het leven in een dergelijk land betreft. De eerste missionarissen hadden 
bijvoorbeeld geheel onaangepaste uitrusting bij zich. Men had destijds 
algemeen weinig of geen besef van de eisen, die het leven in een gebied als 
Kalimantan stelt 
Daarbij kwam een tweede handicap, namelijk dat de Nederlandse 
Provincie van de orde van de Kapucijnen zelf ook geen enkele ervaring had 
in het uitzenden en begeleiden van de missionarissen Begrijpelijk dan ook, 
dat de begeleiding vanuit Nederland in het begin moeilijkheden opriep Zo 
deelt G. ASTER mee, dat het bestuur van de Nederlandse Provincie in 
1910 ongeduldig ging worden, omdat er geen volwassenen gedoopt 
werden Men wilde, dat de missionarissen onderhand met klinkende 
resultaten voor de dag zouden komen (4) Voor het kleine groepje 
missionarissen, dat naar Oost-Kalimantan kwam, was de pastorale aanpak 
nog moeilijker, omdat zij zo geïsoleerd leefden en weinig ervaring konden 
uitwisselen met hun collega's in West-Kalimantan. Het leven was dan ook 
zo zwaar, dat verschillende missionarissen na korte tijd vervangen moesten 
worden, omdat zij niet tegen de moeilijkheden opgewassen waren. Pater 
Justimanus, die in 1910 hoofdpastoor werd en tot 1925 de kleine 
gemeenschap van Laham zou blijven leiden, was sterk en verstandig 
genoeg om geleidelijk zijn weg te zoeken (5) 
Vanuit de aantekeningen die de eerste missionarissen ons hebben 
nagelaten in de Kronieken van Laham kunnen we een schets geven, hoe 
dit zoeken zich in feite heeft voltrokken Hoe de eerste missionarissen 
dachten over de adat, wordt in de Kronieken van Laham niet duidelijk 
weergegeven. Zeker is dat de Dajak gezien wordt als „heiden", die 
gevangen zit in de greep van de satan Vanuit een religieus 
superioriteitsgevoel kunnen de missionarissen dan ook maar weinig achting 
opbrengen voor de adat Zij zien zich zelf als brengers van de waarheid. De 
adat wordt geen waarde toegekend „Heidendom", „duisternis" en 
„slavernij van de duivel" zijn min of meer geeikte uitdrukkingen om de adat 
te typeren Hun opvattingen verschillen dus niet van de gangbare 
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theologische visie van hun tijd. Christus en Zijn kerk hadden voor hen een 
duidelijke gestalte. Deze was vastgelegd in westerse kultuurvormen en 
deze probeerden zij dan ook over te brengen. Hoe men zou moeten werken 
stond eigenlijk niet in diskussie. De missionarissen probeerden een 
parochie te stichten naar Europees model. De vraag was alleen hoe 
bereiken we dat. 
In de Kronieken van Laham treffen we dus alleen maar enkele 
gedachten aan betreffende de adat. Kort gezegd komt dat hier op neer: de 
adat is „heidendom". Over een destruktief optreden tegen de adat treffen 
we geen woord aan. Vergelijken we de Kronieken van Laham met de 
artikelen, die geschreven werden voor propaganda-tijdschriften in 
Nederland, dan laten deze vermoeden, dat de missionarissen wel degelijk 
destruktief optraden tegen de adat. Veel verhalen over de eerste 
geloofsverkondiging zijn duidelijk ingegeven door de idee, dat het 
lezerspubliek gemotiveerd moet worden. Het is zeker, dat de eerste 
missionarissen de adat niet gezien hebben als een kultuuruiting. De adat 
was voor hen een produkt van de heerschappij van de duivel. Eerbied 
hebben voor de adat zou dus gelijk staan met eerbied hebben voor de 
duivel. In deze kontekst kunnen wc bijvoorbeeld de medeling van pater 
Justinianus plaatsen bij gelegenheid van het eerste doopfeest te Laham in 
1913: „Toen over hun ontzaggelijke bos haren en langs hun bruine 
schouders het water der wedergeboorte vloeide, juichte mijn hart" (6). 
Zulke ontboezemingen lezen we ook bij latere doopfeesten. Het was een 
gejuich om de overwinning op de duivel. Voor we echter vanuit de negatieve 
kijk op de adat de konklusie trekken, dat zij dan ook in praktijk destruktief 
optraden tegen de adat, moeten we eerst nagaan, hoe hun praktische 
houding was. 
Uit de Kronieken van Laham blijkt allereerst, dat deze missionarissen 
zeer begaan waren met het lot van de mensen. We treffen veel 
aantekeningen aan over het mislukken van de oogst, over zieken die 
geholpen dienen te worden en over andere toestanden waarin men helpend 
wil optreden. Hun houding typeren als een grote sociale bewogenheid, 
roept misverstanden op, omdat zij er nog niet op uit waren 
struktuurveranderingen aan te brengen. Toch is hun houding meer dan een 
louter charitatieve instelling, die een tijdelijke nood wil lenigen. Wij zullen 
verderop zien, dat de eerste missionarissen al spoedig pogingen 
ondernamen om de jeugd ook de eerste beginselen van land en tuinbouw, 
hygiëne en huishoudkunde bij te brengen. Het feit, dat de missionarissen 
zeer begaan waren met het lot van de Dajaks, laat vermoeden, dat in de 
theologische motivering de adat steeds gezien wordt als een abstraktie: 
„het heidendom". In praktijk ontmoeten zij de mens. Tegenover de adat 
als abstraktie staat een houding van onverschilligheid, minachting of 
liefdeloosheid. Tegenover de mens, die zij ontmoeten, staat een houding 
van liefde. Om hun goedheid en bereidheid de mensen te helpen, werden 
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de missionarissen na enkele jaren zeer gewaardeerde gasten (7). In die 
houding valt het aksent wel vaak op een vaderlijk medelijden, waardoor de 
houding van medemenselijkheid een bijklank kreeg van superioriteits-
gevoel. Ook bleek het helpen vaak ongeproportioneerd te zijn (8). Het feit, 
dat de missionarissen om hun goedheid gewaardeerd werden, sluit uit, dat 
zij destruktief optraden tegen de adat. Wel probeerden zij indirekt tegen de 
adat op te treden door de adat van binnenuit te veranderen op basis van een 
nieuwe geloofshouding. Het streven zo spoedig mogelijk een school te 
openen, hebben we getypeerd als een poging om de Dajaks te verlossen uit 
hun onwetendheid. Deze onwetendheid werd gezien als de bron van alle 
ongeloof en bijgeloof in de adat (9). 
Het valt ons op, dat de Kronieken van Laham maar weinig zeggen over 
de volwassenen. De missionarissen houden er de mening op na, die klinkt 
als een axioma, dat de ouderen niet ontvankelijk zijn voor het christelijk 
geloof. Daartegenover wordt benadrukt, hoe ontvankelijk de jeugd is. De 
ontvankelijkheid die de jeugd wordt toegezegd, is niet zo zeer een 
ontvankelijkheid als wel de gegevenheid, dat de jeugd gemakkelijk te 
beïnvloeden was, te meer omdat de volwassenen meestal geen bezwaren 
hadden, dat de jeusd katholiek werd. Om deze reden kwam in de 
methodiek een sterk aksent te liggen op de opvoeding van de jeugd. Vanuit 
de faktische gegevenheid groeit de theorie, dat de evangelisatie met de 
jeugd moet beginnen, wil deze effekt sorteren. In de internaten heerste een 
tucht en orde, zoals de pastoors en zusters die zelf gekend hadden tijdens 
hun opleidingsjaren (10). 
De moeilijkheden kwamen pas, toen de eerste gedoopten 
terugkeerden naar hun eigen kampongs. Velen van hen keerden weer terug 
naar het geloof van de adattraditie. De gekozen methode kon dus niet 
voldoen als er geen pastoraal verlengstuk kwam na de schooljaren. Gezien 
de verspreiding van een handjevol katholieken, was het voor die drie 
pastoors van Laham, die ook de kustplaatsen moesten bezoeken, niet 
mogelijk om regelmatig kontakt te blijven houden met de gedoopten. 
Daarom rijpt de gedachte om naar werkgelegenheid te zoeken voor de jeugd 
na hun schooljaren, zodat het kontakt en de religieuze begeleiding gewaar-
borgd zouden zijn. Daarvoor werden rubber-, koffie- en groententuincn 
aangelegd. Hier zou de katholieke jeugd kunnen werken in een eigen sfeer 
en in een eigen werkkring, die niet door de adat beïnvloed zou worden. 
Zo'n gemeenschap zou in de toekomst uitgroeien tot een echt christelijke 
maatschappij. De eerste missionarissen stonden aanvankelijk achter een 
zekere vorm van separatisme. Maar ook dit plan moesten zij laten varen. De 
jongens, die de schoolbanken verlieten, wilden zeit naar hun kampong 
terug. Men kon ze hoogstens voor een jaartje nog in Laham houden. Zij 
hadden vaak de leeftijd om te trouwen. Het was geen zeldzaamheid dat 
deze jongens al 20 jaar of ouder waren. Bovendien gaat de familieband 
boven alles in de Dajak-maatschappij. Het separatisme zou een breuk 
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veroorzaken met de familie. Bij de Dajaks, die tot de islam overgingen, 
werd gebroken met de genealogische en territoriale band. De 
missionarissen konden in de beginperiode niet riskeren deze familieband 
geweld aan te doen, zonder hun werk totaal onmogelijk te maken voor de 
toekomst. Zij willen niets forceren. Hun wijze van benadering verschilt veel 
van de latere missionarissen van The Christian and Missionary Alliance, 
die zich zo scherp tegenover de adat opstelden, dat kampongs zich gingen 
splitsen in specifiek protestantse kampongs en kampongs waarvan de 
bewoners trouw bleven aan de adattraditie (12). Bij de katholieke 
missionering in Oost-Kalimantan zijn dergelijke splitsingen nooit 
voorgevallen. De eerste missionarissen stonden voor grote moeilijkheden, 
omdat ze de gedoopten moeilijk konden bereiken. Pater Stanislaus ofm 
cap, die in 1922 Laham bezocht, schrijft hierover: „Aan het missiewerk zij 
hier heel bijzondere moeilijkheden verbonden. Vooreerst omdat de Bahau 
veel meer en veel langer dan de Dajaks aan de West-kust verwijderd zijn 
gebleven van alle beschaving. Een grote moeilijkheid is, dat de kampongs 
zoover van elkander en van de kerk verwijderd zijn. Het gevolg is, dat de 
oud-schooljongens slechts enkele keren naar de kerk kunnen komen en het 
aldus voor hen, te midden van die heidense omgeving uiterst moeilijk 
wordt, in al hun verplichtingen standvastig te blijven. Dan is er ook nog 
geen enkel katholiek meisje, zodat de jongens gedwongen zijn met een 
heidense te trouwen" (13). Mgr. Pacificus Bos schreef in 1922: „Het 
onderwijs der Dajaksche jongens en het bezoeken der over geheel de 
Zuider- en Oosterafdeling verspreid wonende Europese katholieken was 
tot heden de grootste bezigheid der missionarissen van Laham. Dit 
geschiedt geregeld tweemaal per jaar en neemt al een maand of vijf in 
beslag. Voor de rest is het schoolmeester spelen en natuurlijk tegelijk 
onderricht geven in de Godsdienst. Met de grootste omzichtigheid heeft 
men hier moeten werken, wijl nergens de tegenzin der bevolking groter was. 
Heel langzaam werden de vooroordelen verminderd; en zond men in den 
beginnen de kinderen slechts uit vrees en gedwongen, nu komen er al van 
verschillende kampongs geheel uit eigen beweging" (14). 
In de Kronieken van Laham en later ook in de Kronieken van Tering 
treffen we tientallen klachten aan in bewoordingen als: „Zolang we 
gedwongen zijn iedere keer maar kinderen naar huis te laten gaan, kan er 
niets van het onderwijs terecht komen". Op bevel van de kontroleur te 
Long Iram moesten de missionarissen de kinderen naar huis laten gaan, 
wanneer er in de kampong adatfeesten gehouden werden. Deze maatregel 
was een enorme belemmering voor het onderwijs. Hoewel de 
missionarissen de schooljeugd met tegenzin naar huis lieten gaan bij 
dergelijke gelegenheden, toch hebben zij hen hierin nooit belemmerd. Ook 
het feit, dat pas in 1925 de eerste katholieke huwelijken werden gesloten, 
toont aan dat de evangelisatie een lange periode nodig gehad heeft om 
meer invloed te krijgen op de plaatselijke gemeenschap. 
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De kronieken die de missionarissen ons hebben nagelaten tonen aan, 
dat hun praktische houding ten aanzien van de adat soepeler is geweest dan 
hun negatieve bewoordingen vooral in brieven laten vermoeden. Er is een 
duidelijke discrepantie tussen de theologisch-theoretische motivering in 
hun brieven aan buitenstaanders en de daadwerkelijke drijfveren van hun 
faktische houding. Hun uitspraken zijn beïnvloed door het theologisch 
denken van die dagen, dat zo typerend was voor de propaganda van de 
missie in die tijd (16). In feite hebben zij zich voorzichtig opgesteld 
tegenover de adat. Een werkelijke ontmoeting met de adat bleef echter uit, 
zolang de missionarissen zich alleen maar richtten tot de jeugd en nog 
maar zelden een tournee maakten om de gedoopten in hun kampongs te 
bezoeken. In Laham zelf heerste een vreedzame co-existentie tussen het 
leven en werk van de pastoors, broeders en zusters enerzijds en het leven en 
werk van de oudere generatie anderzijds. De volwassenen leidden hun 
eigen leven. De kontakten met de pastoors, broeders en zusters bleven 
beperkt tot het vragen om medicijnen en hulp voor de zieken. 
1.2 Onder MS F1926-1935. 
Als in 1926 de Missionarissen van de H. Familie het werk te Laham 
overnemen, is de situatie ter plaatse niet meer dezelfde als in 1907, toen de 
paters Kapucijnen hun werk begonnen. Er waren in Laham en omgeving 
enkele katholieke gezinnen en in meerdere kampongs kleine groepjes 
katholieken. Het onderwijs, maar ook de kontakten met handelaren, 
bestuursambtenaren en militairen en verder de deelname van een 
aantal jongeren uit de streek rond Laham aan expedities in het toenmalige 
Nieuw-Guinea, hadden intussen een grotere openheid naar buiten als 
gevolg. Ook voor de eerste MSF-missionarissen geldt, dat zij nauwelijks 
voorbereid waren op hun taak, niet alleen pastoraal-missionair, maar ook 
wat het leven betreft in een gebied zoals Kalimantan. Zij hadden echter het 
voordeel, dat zij een jaar lang stage konden lopen bij de paters Kapucijnen 
voor deze naar Pontianak werden teruggeroepen. De zusters van Veghel 
bleven echter te Laham, zodat zij de eerste MSF-missionarissen verder 
konden helpen met het leren van de taal en hen konden bijstaan met goede 
raad (17). 
Tot in het begin van de dertiger jaren, werden er nog maar weinig 
tournees gemaakt naar andere kampongs. Alleen Mamahak Besar, dat 
dicht bij Laham ligt werd regelmatig bezocht (18). De hoofdaandacht blijft 
gericht op de jeugd te Laham. Wel waren er intussen een paar schooltjes 
geopend buiten Laham, namelijk te Tering en Long Pahangai, beide in 
1926, maar deze scholen liepen nauwelijks (19). Hoe men het pastorale 
werk zag in deze tijd, wordt ons duidelijk gemaakt dor J. van de LINDEN 
msf. Hij schrijft in 1930, dat het pastorale werk verdeeld kan worden in 
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„missiearbeid", waaronder hij verstaat: „bekering uit het heidendom tot 
het Christendom"; en daarnaast „zielzorg", dat wil zeggen: „de bediening 
van de sacramenten voor de gedoopten door de pastoors" (20). De eigen-
lijke „missiearbeid", zo zegt hij verder, wordt in hoofdzaak verricht door 
de zusters en de katholieke onderwijzers, want „zij gieten druppelsgewijze 
met de kennis voor het verdere leven de balsem van de godsdienst in het 
gemoed van het kind" (21). Pas na dit voorbereidende werk krijgen zij 
godsdienstonderricht van de pastoor, „wat dan weinig bijzondere moeilijk-
heden met zich meebrengt, omdat het moeilijke voorbereidende werk door 
het onderwijzend personeel is geschied" (22). Met de aanname voor het 
doopsel is men voorzichtig: „Onze schoolkinderen toch komen groten-
deels uit Dajaksche kampongs ver van de missiestatie verwijderd en het 
kontakt met de eens gedoopten zal later grote moeilijkheden opleveren. 
Doch blijft een kind aanhouden met vragen om gedoopt te worden 
en gedraagt het zich overigens goed, dan kan men moeilijk het 
H. Doopsel weigeren" (23). 
In de jaren 1926 - 1930 wordt af en toe een tournee gemaakt, om de 
gedoopten in de gelegenheid te stellen de Sakramenten te ontvangen (24). 
Men richt zich daarbij niet op de bekering van anderen. De tournee valt, in 
de termen van J. van de Linden, onder „zielzorg", niet onder 
„missiearbeid". De noodzaak van de tournee omschrijft hij als volgt: 
„Hoezeer heeft dus een kind, dat de school verlaten heeft, niet de behoefte 
aan veelvuldig en geregeld kontakt met de Priester, die verder voor zijn ziel 
kan zorgen; hoe broodnodig zijn niet de H. Sacramenten van Biecht en 
Communie, om het te sterken en staande te houden in de zware strijd tegen 
duivel, wereld en vlees. En juist wat hier zo broodnodig is, kan helaas het 
moeilijkst verschaft worden" (25). Hij verduidelijkt verder, dat via deze 
sporadische tournees lang niet alle gedoopten bereikt konden worden. De 
reizen werden gemaakt per prauw. Niet altijd konden berichten door-
gegeven worden, wanneer de pastoor zou komen, omdat de kontakten 
tussen de kampongs nog vrij gering waren. Zo kon het gebeuren, dat als de 
pastoor in een kampong aankwam, bijna alle gedoopten op de ladangs 
verbleven, ver van de kampong. J. van de LINDEN schrijft dan: „Door al 
die uiterlijke omstandigheden gebeurt het niet zelden, dat men oud-
leerlingen gedurende een paar jaar niet ziet en zij ook in al die tijd geen H. 
Sacramenten kunnen ontvangen" (26). 
Ook in deze jaren blijft dus de hoofdaandacht gericht op de jeugd. De 
bekering van volwassenen wordt niet nagestreefd. In Laham zelf ligt de 
situatie enigszins anders. Hier behouden de gedoopten het kontakt met de 
pastoors ter plaatse, zodat er geleidelijk aan een katholieke gemeenschap 
groeit. Maar vanwege de weinige kontakten tussen de kampongs, gaat er 
geen of weinig invloed van deze kleine katholieke gemeenschap uit op de 
omgeving. Laham blijft een enclave te midden van de Dajak-maatschappij. 
Bovenstaande citaten uit een artikel van J. van de LINDEN zouden de 
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indruk kunnen wekken, dat de missionarissen alleen het „zielenheil" op 
het oog hadden. Zeker wordt daarop het aksent gelegd. De facto hebben zij 
ook aandacht besteed aan het welvaartswerk of ontwikkelingswerk, toen 
nog algemeen „beschavingswerk" genoemd. J. van de LINDEN schrijft: 
„Alle kinderen, maar vooral de groteren, woi den er ook aan gewend de tijd 
nuttig te besteden, doordat hun om beurten enige handenarbeid wordt 
opgelegd. Zij zien de voorbeelden van de Broeders en Zusters, die hen 
voorgaan en onderrichten bij de arbeid en leren daardoor begrijpen, dat 
iemand, die kan lezen en schrijven, zich niet behoeft te schamen over eelt in 
zijn handen. Deze arbeid is van groot nut voor de beschaving" (27). Uit de 
Kronieken van Laham blijkt, dat met deze handenarbeid bedoeld wordt: 
huishoudelijk werk om meer hygiëne te leren, tuinwerk om groenten te 
leren telen en meehelpen bij bouwaktiviteiten. 
Geleidelijk aan komen er kritische opmerkingen betreffende de tot 
dan toe gevolgde methodiek. In 1927 wordt opgetekend: „De Dajaks zien 
het nut van het onderwijs, vooral voor de meisjes, niet in. Iedere 
gelegenheid nemen zij ook te baat om vrij te vragen van school. Mijns 
inziens is het een ongezonde toestand, waarop de missie gegrondvest is. De 
drang naar onderwijs dient terecht van de bevolking uit te gaan en moet, 
om ten minste duurzaam sukses te verkrijgen, niet opgedrongen worden" 
(28). J. van de LINDEN bepleit in zijn artikel de oprichting v^n meerdere 
staties, zodat de grote afstanden in meerdere kleinere verdeeld kunnen 
worden (29). De plaatsing van de eerste pastoor te Tering in 1928 is nog 
geen teken van een nieuwe methodiek. Zijn voornaamste taak is: 
de voorbereiding van de verhuizing van de internaten van Laham naar 
Tering. Ook als in 1933 deze verhuizing plaats vindt, komt er nog geen 
wezenlijke verandering in de methodiek, hoewel er dan twee vaste staties 
zijn. De kritiek op de methodiek neemt echter toe, maar pas tijdens de 
visitatie van de overste, Pater J. Groen msf, in 1935, wordt er verlof gegeven 
tot het oprichten van meerdere staties. De kroniekschrijver van Laham 
oordeelt dan „Dit bezoek brengt een keerpunt in onze wijze van werken" 
(30). 
De gekozen methodiek leidde er toe, dat de missionarissen tot 1935 
weinig kontakt hadden met de generatie van de volwassenen. Daarom is er 
van een werkelijke ontmoeting met de adat nog geen sprake. De rechts-
treekse invloed op de adat, buiten de enclave Laham, is dan ook slechts 
gering. Het onderwijs en wellicht meer nog de medische verzorging hebben 
de Dajaks wel mede ontvankelijk gemaakt voor het christendom en voor 
het streven naar vooruitgang. 
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2. De ontmoeting met de adat. 
Vanaf 1936 werden vanuit de verschillende staties regelmatig 
tournees gemaakt naar de kampongs in de omgeving. Vanaf deze tijd 
komen de missionarissen meer rechtstreeks in aanraking met de adat. De 
scholen en internaten behouden hun betekenis voor de methodiek zoals 
voorheen. De oprichting van een statie zonder school was ondenkbar (31). 
Maar de aandacht gaat niet louter meer uit naar de jeugd. In die nieuwe 
staties waren overal al kleine groepjes katholieken. Liturgie-vieringen en 
godsdienstonderricht vonden vaak plaats op de serambi (voorgalerei) van 
de lamin. Ook een aantal niet-katholieke bewoners van de lamln woonden 
deze vieringen en onderrichtingen bij. Op deze manier groeide overal het 
kontakt met de generatie van de volwassenen. Op het einde van de dertiger 
jaren waren er overal een aantal volwassen katechumenen. Via de 
tournees ontstaat er een persoonlijk kontakt tussen de pastoors en de 
volwassenen, die in de adattraditie leven. Verder worden de pastoors 
gekonfronteerd met de verplichtingen van de katholieken ten aanzien van 
de adat. Deze verplichtingen betreffen vooral: het onderhouden van de 
taboes en het bijwonen van de belian-plechtigheden. In deze paragraaf 
willen we nagaan, hoe de houding van de pastoors geweest is ten opzichte 
van deze verplichtingen. 
2.1 Het stelsel van verbodsbepalingen. 
De adat van de Dajak-stammen kent een zeer uitgebreid stelsel van 
verbodsbepalingen. Omdat de religieuze geboden en verboden zo sterk 
verweven zijn met het ekonomische en sociale leven, grijpt dit stelsel zeer 
sterk in in het leven van de Dajaks. Alle belangrijke werkzaamheden zijn 
gebonden aan bepalingen of taboes: de bouw van een nieuw huis, het in 
gebruik nemen van een nieuw huis, de aanleg van de akkers, het werk op de 
ladang vooral tijdens het zaaien en oogsten van de rijst, het huwelijk, enz. 
Ook na het houden van religieuze plechtigheden volgt meestal een aantal 
dagen, waarop bepaalde taboes gelden. Verder zijn er verbodsbepalingen 
voor het individu in bepaalde omstandigheden: bijvoorbeeld voor de zieke, 
voor een zwangere vrouw, voor iemand die op reis is, enz. Wij willen hier 
vooral ingaan op die verbodsbepalingen, die voor de gehele gemeenschap 
gelden. A. W. NIEUWENHUIS schrijft: „Een der voornaamste in het 
leven ingrijpende instellingen van deze eredienst is het stelsel van 
verbodsbepalingen, pemali, onder welke term men niet alleen alles 
verstaat, wat de eredienst betreft, maar in het bijzonder ook de vele 
voorschriften, die bij ceremoniën en toestanden zaken lali (Busang), 
pantang (Maleis), taboe (Polynesisch) of verboden maken. Dit heeft onder 
de Kayan een zeer grote uitbreiding gekregen en beheerst geheel het leven 
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der mensen. Van de wieg tot het graf leven zij onder deze banden, omdat de 
priesters een grote rol spelen in ieder tijdvak van het leven en de eredienst 
dan met zijn bepalingen ingrijpt" (32). Wat A. W. NIEUWENHUIS hier 
zegt over de Kayan geldt ook voor andere stammen; er zijn onderling 
verschillen en variaties, maar overal is het stelsel van verbodsbepalingen 
zeer belangrijk (33). 
De missionarissen hielden de katholieken voor, dat zij niet mee 
mochten doen aan de zogenaamde „heidense plechtigheden", en dat voor 
hen de verbodsbepalingen van de kamponggemeenschap niet langer meer 
golden. De kamponggemeenschap maakte echter geen onderscheid tussen 
katholieken en niet-katholieken. Van oudsher was iederen gebonden 
geweest aan deze verbodsbepalingen. De adathoofden eisten dan ook, dat 
degenen die katholiek geworden waren, zich ook zouden onderwerpen aan 
de traditionele bepalingen, die de hele kamponggemeenschap aangingen. 
De adat maakt geen onderscheid tussen godsdienst en stam. Alle 
stamgenoten waren één in hun geloof. Er werd geen onderscheid gemaakt 
tussen religieuze aangelegenheden en maatschappelijke belangen. De 
eerste christenen meenden, dat zij in bepaalde gevallen, op zijn minst 
omdat zij geen moeilijkheden wilden veroorzaken in de kampong, verplicht 
waren om bepaalde taboes te onderhouden. De missionarissen zagen hierin 
een teken van onstandvastigheid of een teken van geloofsafval. Zij 
meenden het geloof veilig te moeten stellen, door de christenen te 
verbieden deze taboes te onderhouden. 
Bovendien werd een aantal verbodsbepalingen door de missionarissen 
gezien als strijdig met hun ekonomisch inzicht. Vele oude religieuze 
verplichtingen zagen zij als een belemmering voor een gezonde 
ekonomische ontwikkeling van de katholieke gezinnen. Door het 
onderhouden van de taboes kon het gebeuren dat men een slechte oogst 
had, omdat men daardoor had nagelaten op de geschikte tijd met het werk 
op de ladang te beginnen. Het verzet van de missionarissen tegen deze 
irrationele bepalingen, die een belemmering vormden voor de 
ekonomische ontwikkeling, was veel feller dan in andere gevallen, waar het 
ekonomische bestaan niet in het geding was. We geven hier een voorbeeld 
van de komplexiteit van bepalingen, die gelden vanaf de tijd dat men op 
zoek gaat naar goede ladanggrond tot aan de verbodstijd na de oogst. 
Elke kampong heeft een eigen grondgebied, dat gemeenschappelijk 
bezit is van de kampongbewoners. Dit gebied wordt meestal begrensd 
door een of meerdere riviertjes. Binnen dit gebied kunnen de bewoners van 
de kampong hun ladang aanleggen. De kepala kampong regelt het gebruik 
van deze gronden. Als iemand op een bepaald stuk grond zijn ladang wil 
maken, zet hij daar een nyang op, dit is een stok die van boven afgevlakt is. 
Dit is een teken, dat deze grond door iemand gekozen is. De kepala 
kampong moet hiervan zo snel mogelijk op de hoogte gesteld worden. Deze 
heeft de plicht om na te gaan of er soms iemand anders is, die rechten kan 
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laten gelden op deze grond. Dit kan het geval zijn, wanneer iemand op die 
grond rotan of fruitbomen aangeplant heeft. Heeft echter niemand anders 
rechten op deze grond, dan wordt die aan de aanvrager toegewezen. De 
eerste werkzaamheden beginnen in mei, wanneer het een stuk maagdelijk 
bos betreft met zware bomen; of in juni, wanneer er niet zo veel zware 
bomen te hakken zijn. Voor men echter met het werk begint, moet eerst de 
gunstige dag bepaald worden. Dit wordt genoemd ambii yo. Op de eerste 
dag, dat het werk begint, wordt slechts een gedeelte vrij gemaakt van 
struikgewas en kreupelhout. De rest van de dag wordt besteed om de vlucht 
van een kleine vogel, hisit genaamd, te observeren. De tweede dag gebeurt 
hetzelfde. Nu wordt de vlucht van een grotere vogel, telajan genaamd, 
geobserveerd. Van de voortekens hangt af, of men meteen met het werk 
kan beginnen of niet. Wanneer de voortekens ongunstig zijn, worden de 
werkzaamheden uitgesteld. Het kan zelfs gebeuren, dat men tot het besluit 
komt om een ander stuk grond te kiezen. Nadat het struikgewas en het 
kreupelhout gekapt is (menebas), begint de tweede werkperiode, waarin de 
grote bomen omgehakt worden (menebang). Sommige stammen hebben 
tussen deze twee perioden een verplichte rustdag. Als men met het 
omhakken van de grote bomen klaar is, moet een week of zes gewacht 
worden, want het hout moet eerst goed droog zijn voor het ladang-branden 
kan beginnen. 
De tijd van het ladang-branden is opnieuw afhankelijk van 
voortekens. Bovendien moet eerst de kepala kampongzijn ladang branden 
voor de anderen mogen beginnen. Als deze niet op tijd kan beginnen met 
ladang-branden, doordat hij een of andere langdurige lali belopen heeft, 
kan dit een ramp betekenen voor de kampong, als men daardoor de 
gunstige tijd om te branden voorbij heeft laten gaan. We moeten hierbij 
bedenken, dat de droge perioden op Kalimantan zeer beperkt zijn. 
Augustus is meestal een droge maand. Maar langer dan drie à vier weken is 
het zelden droog. H. SOMBROEK msf beschrijft, dat in 1953 de kepala 
kampong van Long Pahangai op zijn ladang een hert aantrof dat pas een 
jong geworpen had, op de dag dat het ladang-branden zou beginnen. Deze 
ladang mocht niet gebruikt worden. Er moest een nieuwe ladang aangelegd 
worden. Men probeerde dit in een snel tempo klaar te krijgen. Het hout op 
de nieuwe ladang werd echter niet meer droog. Het onderste gedeelte van 
de bladeren en takken begon te rotten, zodat het niet meer brandde. De 
gunstige weersomstandigheden waren intussen voorbij. De oogst was dan 
ook zeer slecht (34). 
De zaaitijd begin meestal eind augustus of begin september. De 
gunstige dag moet ook weer eerst vastgesteld worden. De zaaitijd begint 
met een serie bijzondere dagen, waarop telkens ceremoniële handelingen 
verricht moeten worden. Deze verschillen onderling van stam tot stam. 
Daarom volgen we hier in het bijzonder de adat van de Ma'urut, een 
Busang-stam te Long Lunuk. De eerste dag van de zaaitijd is die dag 
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waarvan men aanneemt en vastgesteld heeft, dat de zon en de maan de 
juiste stand bekomen hebben. Deze dag houdt men lali uà. Er mag niet 
gewerkt worden. De vrouwen, die de adatplechtigheden moeten 
verrichten, vullen die dag een bamboekoker (uà) met kleefrijst en koken die 
op de vuurplaat van de lamin. De tweede dag's morgens gaat men naar de 
ladang. Men houdt er een maaltijd van de kleefrijst, die de vorige dag is 
klaargemaakt. Voor de rest van de dag treft men voorbereidingen voor de 
volgende dag. Men zoekt bamboekokers voor het koken van de rijst, 
bladeren die als bord gebruikt worden en bladeren om kleine rolletjes kleef-
rijst in te wikkelen. Tegen de avond keert men naar de kampong terug. 
De derde dag gaat men 's morgens al voor de zon opkomt naar de ladang. 
Men neemt een grote draagmand mee met zaadgoed. Daarbovenop ligt een 
pootstok, waaraan een kip vastgebonden zit. Bij de ladang gekomen wordt 
op een geschikte plaats de kip gedood. Men gooit deze opzij en laat haar 
fladderen tot alle leven er uit is en zij stil op de grond blijft liggen. Op deze 
plaats wordt dan een bara uitgesproken, dit is een soort verklarend gebed 
aan de geesten, waarom men deze kip doodt. Nadat de kip geslacht is, wordt 
het vlees in een bamboekoker gedaan. Bij deze gelegenheid mag de kip niet 
in een ijzeren pot gekookt worden, want dan zou men blind en doof kunnen 
worden. Op deze dag wordt ook de pu'un tebin, een offcrplaats, gebouwd 
op de ladang, waar alle offers in verband met de rijstbouw moeten worden 
gebracht. De plaats van de pu'un tebin is niet willekeurig; ze moet in één 
lijn staan met het rijstschuurtje en de pondok, dit is het huisje waarin de 
mensen verblijven op de ladang. Deze drie gebouwtjes mogen zeker geen 
driehoek vormen, zoals de drie stenen onder de kookpot. Deze opstelling 
zouprah lasih (hoge koorts) veroorzaken. Als deze offerplaats is opgericht 
gaan de vrouwen die de rijstadat verzorgen naar de kampong terug. Ze 
nemen een stuk smeulend vuur mee, dat ze thuis op de avo (vuurplaat) 
leggen, waar het verder smeult. Het vuur mag onderweg niet uitgaan. Zou 
dit gebeuren, dan moet een bara uitgesproken worden, waarin men vraagt 
dat de rijst goed zal leven en niet zoals het vuur dood zal gaan. De vierde 
dag is een werkdag. Bij morgenschemering gaat men naar de ladang om te 
zaaien. Op de vijfde dag wordt lali daput gehouden. Op de avond van deze 
dag moet iederen naar de kampong komen. Er wordt dan een ceremonie 
gehouden voor de geest van de trap, die toegang geeft tot de lamin. Er 
worden rolletjes kleefrijst gelegd op de bovenste trede van de trap. Men 
moet deze van rechts af benaderen en even met de rechtervoet aanraken. 
Op de morgen van de zesde dag wordt er weer op dezelfde wijze geofferd. 
Die dag mag men niet zaaien en ook geen ander werk verrichten. Deze dag 
wordt pungan daput to genoemd. Ook op de zevende dag 's morgens wordt 
aan de geest van de trap geofferd. Men vraagt in een bara, die hierbij uit-
gesproken wordt, dat de kinderen bij het beklimmen en afdalen van de trap 
niet zullen vallen en dat de beluhaan (ziel) van mensen en waardevolle 
dingen de trap steeds zullen bestijgen (met andere woorden dat de mensen 
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lang mogen leven en de oogst overvloedig zal zijn, zodat men een overschot 
heeft om gongen en andere waardevolle gebruiksvoorwerpen te kunnen 
kopen). Rond tien uur in de morgen komen de vrouwen die de rijstadat ver­
zorgen op de galerij bij elkaar. Ze dalen dan af naar de rivier, terwijl ze op 
de mebaang slaan (dit zijn kleine koperen bekkens, kleiner dan een gong en 
ook zonder knop in het midden). Tijdens het baden maken ze de tew'sing 
/α//, een kralensnoer even nat, waarbij een bara wordt uitgesproken, waarin 
men vraagt om regen voor de rijst opdat deze goed zal groeien. Daarna 
wordt een korte hudo-dans uitgevoerd. Hierna vertrekt iedereen naar de 
ladang om te zaaien. Op de achtste dag zaait men weer verder, 's Avonds 
gaan de vrouwen die de rijstadat verzorgen met een paar jonge lui naar de 
kampong. De overigen blijven die nacht op de ladang. De vrouwen 
verzamelen wat as en doen dat in een bamboekoker. In een tweede koker 
doen ze wat gewoon water en kulaat (bommzwam). Op de negende dag 's 
morgens gaan de vrouwen weer terug naar de ladang en nemen de 
bamboekokers mee. Het zaaien wordt voortgezet tot tegen de middag. Dan 
houdt men op en de inhoud van de beide bamboekokers wordt over de 
ladang uitgestrooid. Daarna gaan allen naar de kampong terug en wordt 
opnieuw een korte hudo-dans uitgevoerd. De negende dag heet Uva avo. 
De tiende dag heetpungan lali avo. Na het baden moeten alle bewoners van 
een lamin naar binnen gaan en zij mogen gedurende een uur lang niet naar 
buiten komen. Met zit in de lamin met gesloten deuren en vensters. 
Gedurende deze tijd gaan de vrouwen die de rijstadat verzorgen naar 
buiten om te baden. Weer wordt de tew'sing lali nat gemaakt. Daarna keren 
zij terug naar de lamin en mogen de anderen weer naar buiten. Daarna 
begint dan de grote hudo-dans, waarin uitgebeeld wordt, dat de geesten 
naar de aarde komen om de ziel van de rijst te komen brengen (Zie Bij­
lage I). 
Vreemdelingen, die vanaf de eerste dag niet in de kampong mochten 
komen, worden nu weer toegelaten. Nadat de hudo-dans is uitgevoerd, 
gaat men voorbereidingen treffen om de volgende dag te zaaien. Hiermee 
begint dan een tweede zaai-periode. De eerste zeven dagen kan men 
ongestoord doorwerken; er zijn in deze tijd geen lali. Alleen op de achtse, 
negende en tiende dag van deze tweede periode is men weer gebonden aan 
lali. Op de achtste dag gaan de vrouwen, die de rijstadat verzorgen, naar de 
kampong om het tiva tasaam te halen. Hiermee worden drie 
bamboekokers bedoeld. De eerste koker wordt gevuld met enkele sie (een 
soort slak) en enkele tuyo (een soort garnaaltje). De tweede koker wordt 
gevuld met water, waarin tevoren de volgende voorwerpen gedompeld 
zijn: een antieke gong, een oud zwaard, een tang, waarmee de smid ijzer uit 
het vuur haalt en een smeedijzer; verder wordt het water vermengd met wat 
as uit het smidsvuur en wat bezinksel uit het koelwater van de smidse. 
Vervolgens wordt het vel van een grote trom een beetje nat gemaakt, 
waarna men deze druppels toevoegt aan het water in de koker. De derde 
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koker wordt gevuld met enkele stukjes van een levende rotan, stukjes 
geklopte boombast, een stuk van een liaan uit welke vezels men draad 
maakt, wat mekai (een specerij) en rebung, dit is de top van een uitloper 
van een bamboestruik, en ten slotte een stukje damarhars. Al deze dingen 
mocht men tot dan toe niet uit het bos halen. Na deze dag vervalt dit 
verbod. Op de negende dag worden deze drie bamboekokers naar de 
ladang gebracht. De eerste bamboekoker wordt uitgesprenkeld bij de 
pu'un tebin, waarbij een bara wordt uitgesproken, waarin men de wens 
uitspreekt dat de rijst goed zal groeien vanaf het eerste moment van 
ontkiemen tot aan de oogst. De twee koker wordt uitgesprenkeld aan de 
rand van de ladang, maar zo dat het water niet in aanraking komt met het 
zaad, want zou het water het zaad raken, dan kan de rijst parit (ziekte) 
oplopen. Hierdoor wordt het verbod opgeheven om oude erfstukken en 
ijzer aan te raken. Ook mag nu het smidswerk weer verricht worden. De 
derde bamboekoker wordt ook bij de, pu'un tebin uitgesprenkeld. Daarna 
gaan allen naar de kampong terug en wordt er hudo gehouden tot de 
volgende morgen. Op de tiende dag mag niet gewerkt worden. Men eet die 
dag in een verduisterde lamin. Daarna wordt weer opnieuw een ftui/o-dans 
uitgevoerd. Ook op de elfde dag mag niet gewerkt worden. Weer wordt een 
hudo-aans uitgevoerd op grootse wijze. Na de /indo-dans neemt men 
enkele bladeren mee uit het kostuum van een /iwdo-danser naar de ladang 
om ngaping te verrichten, dit is het wegwuiven van kwade invloeden. 
Hiermee is dan een einde gekomen aan de lali-tijd. Wie nu nog niet 
klaar is met zaaien, mag naar eigen goeddunken het werk voortzetten, 
maar bij de oogst mag de opbrengst van de akker die pas bezaaid is na de 
lali-tijd, niet opgeborgen worden in het rijstschuurtje. Deze rijst moet men 
eerst opmaken. Ook tijdens het zaaien zelf waren nog bepaalde regels, die 
in acht genomen moesten worden. Bij het zaaien steken de mannen met een 
aangepunte stok gaatjes in de grond. De vrouwen lopen er enkele meters 
achter en laten in elke gaatje enkele rijstkorrels vallen. Breekt tijdens het 
zaaien een hengsel van een zaadmandje dan hield het werk die dag op. Zo 
ook wanneer een van de mannen zijn pootstok laat vallen, zelfs al gebeurt 
dit voor het zaaien begonnen is. Wanneer men toch door zou gaan met 
werken, zouden ook de rijststengels later kunnen breken of omvallen. Ook 
was het verboden om te gaan liggen tijdens de werkuren. Drinken mocht 
men alleen in de pondok (het huisje op de ladang). Het was ook verboden 
om vuur mee te nemen tijdens het zaaien; er mocht niet gerookt worden, 
noch een rookvuurtje gemaakt worden om de insekten te verdrijven. De 
rook zou ook de rijstziel kunnen verdrijven. Verder waren er overal 
bijzondere voorschriften, wanneer in de zaaitijd iemand kwam te 
overlijden. Ook dan mocht er een aantal dagen niet gewerkt worden (35). 
Als de rijst begint te rijpen wordt op sommige plaatsen een offer 
gebracht aan de geesten om droog weer te vragen voor de tijd van de oogst. 
Wanneer vervolgens de rijst rijp geworden is, bepalen de vrouwen die 
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de rijstadat verzorgen de dag, waarop het rituele rijstsnijden begint. Zowel 
het ceremoniële rijstsnijden op de eerste dagen als het rijstsnijden daarna, 
mag alleen gedaan worden door de vrouwen. De mannen maken een plat-
form, waarop de rijst gedroogt kan worden. Bij het snijden dragen de 
vrouwen een kleine mand op de rug. Hebben ze een handvol aren gesne-
den, dan gooien ze de afgesneden aren over hun schouder in de mand op de 
rug. Als dit mandje vol is wordt het leeg gemaakt in een grote mand, die 
door de mannen naar de droogplaats gebracht wordt als die vol is. Nadat 
de rijst gedroogd is, wordt ze met de voeten gedorst en in een schuurtje 
opgeborgen. 
Op de eerste dag van een serie lali-dagen worden enkele bijzondere 
spijzen klaargemaakt. De oogsttijd wordt geopend met een klein feestje. 
Op de tweede dag worden acht aren afgesneden, die naar de kampong 
gebracht worden en verder gebruikt worden bij het rituele eten van de 
eerste rijst op de derde dag. Op de morgen van de derde dag wordt de 
ladang besprenkeld met water uit suikerriet, waarbij een bara wordt 
uitgesproken voor een goede oogst. Daarna worden acht keer vier aren te 
samen gebonden en dan doorgesneden. Zo'n bosje van vier aren heet ba'al. 
Deze worden in een speciaal mandje (ingan lalï) gedaan, dat later 
meegenomen wordt naar de kampong. Ook deze bosjes rijst heben een 
bijzondere betekenis bij het rituele eten van de nieuwe rijst. Nadat deze 
aren afgesneden zijn, mag iedereen beginnen met rijstsnijden. Tegen de 
avond gaat iedereen terug naar de kampong met de eerste oogst. Die 
nieuwe rijst mag echter niet meteen naar binnen gebracht worden. Men 
moet wachten tot iedereen terug is van de ladang. Dan wordt de nieuwe rijst 
op ceremoniële wijze naar de lamin gebracht, waarbij weer een bara wordt 
uitgesproken. Dit ritueel wordt begeleid door het slaan op de grote trom. In 
de lamin aangekomen wordt een kip geslacht en met het bloed strijkt men 
over de nieuwe rijst. In de bara, die daarbij wordt uitgesproken, vraagt men 
dat de rijst goed en overvloedig mag zijn. Daarna wordt wat nieuwe rijst 
gepoft en iedereen ontvangt een paar korrels (sa'ak) in de mond, terwijl de 
vrouw die de ceremonie verricht, onder het uitspreken van een bara, met 
een nyu pusaka onder de kin strijkt van degene die de korrels ontvangt, 's 
Avonds wordt dan een smakelijk rijstgerecht opgediend, dat op een 
bijzondere manier is klaargemaakt. De vierde dag wordt er op de ladang 
gewerkt. Vanaf de vijfde dag mag men weer gaan vissen, wat tijdens de 
eerste dagen verboden was. De vissen worden daarna gekookt samen met 
de nieuwe rijst. Hiervan neemt men iets af en raakt daarmee het 
boveneinde van de trap aan. Verder zijn er deze dag geen ceremoniën, 
maar de rest van de dag mag er in het geheel niet gewerkt worden. Dit 
noemt men pehengem sung, wat betekent „afkoeling van het stampblok". 
De stampgaten worden inderdaad warm tijdens het rijststampen. Ook op 
de zesde dag mag niet geoogst worden; het is alleen geoorloofd zoveel rijst 
te snijden als men die dag nodig heeft. Noch de gekookte noch de onge-
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kookte rijst mag bewaard worden tot de volgende dag. Ook op de zevende 
dag worden enkele ceremoniën verricht, maar er mag die dag geoogst wor-
den. Zo ook op de achtste dag. Er wordt dan een korte ceremonie gehouden, 
waardoor het geoorloofd wordt de nieuwe rijst mee naar elders te nemen. 
Op de negende dag vertrekt men 's morgens naar een grindbank in de 
rivier. Daar wordt de rijst klaar gemaakt en vervolgens eet men daar te-
zamen zittend op de grond. Dit wil zeggen, dat de nieuwe rijst voor het eerst 
met de grond in aanraking is gekomen. Daarom mag men na deze dag de 
rijst ook uitdelen aan anderen, die niet tot de kampong behoren. Het 
geheel van deze ceremoniën gedurende de eerste negen dagen heet lali ata. 
Daarna mag iedereen rijst gaan snijden zoals het voor hem uitkomt. Er 
volgt echter nog een tweede lali-serie, die korter is en lali gah genoemd 
wordt. Twee nachten nadat men op de grindbank gegeten heeft, wordt wat 
nieuwe rijst door de dakopening (dakvenster) geschoven, waarbij in een 
bara verklaard wordt, dat men van nu af aan niet meer gebonden is aan 
lali's. De volgende dag brengt men wat nieuwe rijst naar een ander, die 
daarvoor een kraal in de plaats geeft. Deze gaat op zijn beurt weer een 
ander wat nieuwe rijst aanbieden en ontvangt daarvoor ook een kraal. 
Deze kralen die men ontvangt heten usut parai (vergoeding voor de rijst) 
en moeten aan de tew'sing gedragen worden. Van wie men geen usut parai 
ontvangen heeft, kan men ook geen hulp ontvangen, wanneer men zelf 
zonder rijst komt te zitten ten gevolge van het oplopen van een lali. 
Hiermee is een einde gekomen aan het grote ritueel betreffende de 
rijstoogst. 
Het ceremoniële gedeelte van de oogst, dat bijna twee weken in beslag 
neemt, vindt meestal plaats op de kleine ladang. Men heeft gewoonlijk twee 
ladangs: een grote en een kleine. Op de kleine ladang verbouwt men 
kleefrijst en sommige andere bijzondere soorten rijst, die een rol spelen bij 
de riten. De kleine ladang is meestal eerder rijp. Als alle plechtigheden 
achter de rug zijn, begint het rijstsnijden op de grote ladang. 
Behalve de algemene verbodsbepalingen, die voor heel de kampong 
gelden, zijn er ook nog verbodsbepalingen voor een groep van families, die 
samenwerken op de ladang. Wanneer zij een ongunstig voorteken 
ontvangen, bijvoorbeeld als zij een vogelnestje aantreffen op de ladang of 
wanneer zij een duizendpoot of een hert ontmoeten, wordt met het werk 
gestopt. Ze gaan dan naar huis en wachten op een gunstig voorteken om het 
werk te mogen hervatten (36). 
Het is duidelijk, dat door het onderhouden van deze verbodsbepa-
lingen men het gevaar loopt niet op tijd te kunnen branden, niet op de 
meest geschikte tijd te kunnen zaaien en dat een gedeelte van de oogst 
verloren kan gaan, wanneer men niet op tijd begint te oogsten of wanneer 
men de oogst moet onderbreken. J. OGIER msf getuigt: „Zo vindt men 
soms een stuk bos gekapt, blijkbaar met de bedoeling hier een rijstveld aan 
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te leggen. Terwijl andere rijstvelden echter al lang gebrand zijn, beplant of 
in vollen bloei staan, is dit nog niet eens gebrand. Wat is de reden? Op een 
gegeven dag kwam iemand hier om te werken, maar plotseling klonk de 
roep van een hert door het bosch. De Dajak schrikt, want dit is voor hem 
een teken, dat de geesten niet wensen dat hij hier een rijstveld aanlegt. Hij 
neemt zijn bijl weer op, stapt in zijn prauw en roeit naar huis. Hij zal een 
ander stuk grond moeten kiezen om een rijstveld aan te leggen; hij zal 
opnieuw moeten gaan kappen; hij zal ofwel maar een heel klein rijstveld 
kunnen maken ofwel, als hij een groot rijstveld wil aanleggen, wat aan de 
behoefte van zijn gezin voldoet, zal hij niet op tijd klaar komen. De droge 
tijd zal voorbij zijn voor hij kan branden; de geschikte tijd om te planten zal 
voorbij zijn, voor hij klaar is. In ieder geval betekent de boodschap van het 
hert voor hem, dat hij een jaar niet voldoende voedsel zal hebben voor hem 
en zijn gezin. Ook in de oogsttijd geven sommige dieren aan, wanneer een 
rusttijd moet worden ingelast. De roep van een hert, de ontmoeting met 
een bepaalde slang, het vinden van een bepaald vogelnestje tusschen de 
rijsthalmen, dwingen de Dajak de oogst een of meerdere dagen te 
onderbreken. Er mag dan niet gewerkt worden. De oogst gaat door met 
rijpen en het gevolg is, dat soms grote gedeelten van de oogst verloren gaan. 
Ik heb een grote ladang gezien met prachtige malse rijst. Maar 
herhaaldelijk moesten de mensen naar huis voor enkele dagen. Men werkte 
soms maar twee dagen per week. Het gevolg was, dat drie-vierde van de 
oogst verloren ging en dat zij na vier à vijf maanden geen rijst meer te eten 
hadden" (37). 
Dit soort verbodsbepalingen komen ook voor bij andere werkzaam-
heden. J. OGIER msf zegt daarover: „ook met andere dingen gaat dat zo. 
Onze huizen zijn bedekt met dun gespleten ijzerhouten plankjes, sirap 
genaamd. Bij de bouw van mijn pastorie had ik moeite om zulke sirappen te 
krijgen, maar op een gegeven dag komen er prauwen en vlotjes met 
sirappen. Mooie, brede en stevige sirappen. Het waren er duizenden. Waar 
kwamen die zo ineens vandaan? De Dajaks hadden deze sirappen gemaakt 
voor eigen gebruik en vele duizenden lagen er reeds opgestapeld in het bos. 
Op zekere dag wandelde er een duizendpoot over de stapel sirappen en dat 
was een teken, dat zij ze niet meer mochten gebruiken, wilden zij 
voorkomen, dat straks hun hele kampong zou afbranden. Al hun werk zou 
tevergeefs zijn geweest, als ik ze niet gekocht en gebruikt had, want zelf 
zouden ze de sirappen nooit gebruikt hebben" (38). 
Naar de mening van de missionarissen vormden deze en dergelijke 
bepalingen een belemmering voor een gezonde ekonomische ontwikke-
ling. Het onderhouden van de lali werkte verlammend op iedere geregelde 
werkzaamheid. Vandaar dat zij de katholieken ten strengste verboden om 
zich te onderwerpen aan deze verbodsbepalingen. In het begin meenden de 
katholieken, dat zij zich moeilijk konden onttrekken aan de algemene 
bepalingen. De sterke sociale banden onder elkaar als leden van één 
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dorpsgemeenschap verhinderden hen om te breken met de oude traditie. De 
meeste missionarissen zagen in, dat een volledige hervorming van de 
sociale struktuur noodzakelijk zou zijn, voor de Dajaks opgevoed konden 
worden tot geregelde arbeid als voorwaarde voor hun ekonomische ont-
wikkeling. Dit was echter onmogelijk zolang het geloof aan de geesten zo 
sterk bleef. Omwille van de goede verhoudingen binnen de kampongs 
lieten de missionarissen de katholieken uiteindelijk vrij om zich te schikken 
naar de wensen van de gemeenschap, zolang zij maar niet aktief deelnamen 
aan de ceremoniën. Wel werden zij er op gewezen, dat ze de adat niet 
mochten volgen, wanneer zij daardoor hun gezinnen niet konden 
onderhouden. Alle parochiekronieken beschrijven moeilijkheden in deze 
tussen de katholieken en degenen die aan de adattraditie trouw bleven. 
Na een overgangsperiode wordt dit probleem vanzelf opgelost. In het 
vorige hoofdstuk hebben we gezien, dat er overal een tendens naar 
individualisering valt waar te nemen. Ook hebben we gezien, dat er overal 
een zekere spanning onstaat tussen de bevoorrechte stand van de hipui en 
de niet-bevoorrechte klasse in de Dajak-maatschappij. Het indiviualisme, 
dat geleidelijk aan sterker wordt, breekt de oude banden. De gezamenlijke 
verplichtingen worden niet zo sterk meer aangevoeld. De christenen 
proberen ook onder de druk van de bevoorrechte klasse uit te komen. 
Aanvankelijk wordt de overtreders een boete opgelegd, die men dan 
betaalt. Maar later gaan zij zich ook daartegen verzetten. We zien hier dus 
een wisselwerking tussen de invloed van de missionarissen en de invloed 
van de oude spanning tussen de beide klassen in de Dajak-maatschaapij aan 
de andere kant. In het verdwijnen van deze bepalingen ligt dan ook een 
aantasting van het gezag en het aanzien van de hoofden. 
In een briefwisseling tussen pastoor J. OGIER msf en de Apostolisch 
Prefekt in 1947 komt duidelijk naar voren, hoe de missionarissen 
tegenover dit probleem stonden. Genoemde pastoor legt de Apostolisch 
Prefekt twee kwesties voor, die betrekking hebben op voorvallen in het 
gebied van zijn parochie boven de stroomversnellingen van de Mahakam. 
Hij schrijft: „In een kampong moesten twee katholieke gezinnen samen 
met de kepala kampong planten. Deze nu begon op zaterdag. Daar hij 
heiden was, moest hij volgens zijn overtuiging ook zondags planten en 
mocht pas op maandag gerust worden. Hij verplichtte nu de katholieken 
om ook op zondag te werken, maar dezen weigerden dit, waarna hen door 
de kepala kampong en de kepala penjawat (39) usut werd opgelegd (40). 
Het tweede geval deed zich aldus voor. Volgens gebruik moeten de gewone 
mensen van de kampong wachten met planten tot de kepala kampong 
geplant heeft. Ook al zou deze wegens de vrees voor de geesten de beste tijd 
voorbij gaan. Nu zijn er enkele katholieken geweest, die eerder geplant 
hebben en ook hen werd usut opgelegd. Verder kent de heiden bepaalde 
tijden om te branden. Op sommige dagen is het verboden ladang te branden 
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ook al loopt men groot gevaar, dat de daarop volgende dagen wegens de 
regen het branden onmogelijk wordt. Ook hieraan hebben enkele katho-
lieken zich niet gehouden. De katholieken redeneren aldus: Wij geloven 
niet meer aan geesten. We branden en planten dus op de tijd, die ons het 
beste lijkt, onverschillig of de heidenen het met deze opvatting eens zijn. 
Voor de heidenen is een kampong een geheel en wie tegen de wetten mis-
doet, brengt een ongeluk over de hele kampong als hij het misdrijf niet goed 
maakt met het betalen van usut. In alle gevallen heb ik beslist, dat de 
katholieken geen usut hoeven te betalen, gezien dat een straf alleen op zijn 
plaats in voor hen, die in dergelijke dingen geloven. Daarbij komt nog, dat 
het usut zo veelvuldig voorkomt, dat het een belemmering vormt voor het 
juist naleven van de katholieke godsdienst. Dit blijkt uit het eerste geval. 
Verder bestaat er kans, dat wanneer we usut gaan betalen, we binnenkort 
ook weer denda opgelegd krijgen en dan is onze godsdienst helemaal aan 
banden gelegd. In een land waar godsdienstvrijheid bestaat kunnen 
dergelijke praktijken niet doorgevoerd worden en moeten de heidenen er 
aan wennen, dat ze leven in een gemeenschap, die niet altijd hun 
opvattingen deelt en dat ze zich daarbij neer hebben te leggen. Nu is de 
vraag: is deze opvatting juist of moeten wij katholieken bij de uitoefening 
van onze godsdienst steeds naar de heidenen zien of het hun te pas komt? 
Moeten wij katholieken nu we door Gods genade bevrijd zijn van alle vrees 
voor hantoe's en boze geesten, die de mens willen benadelen, toch nog 
allerhande bepalingen onderhouden; nu niet vanwege de hantoe's, maar 
vanwege enige mensen die nog heiden zijn? Immers in sommige kampongs 
is het aantal zo gering, dat het in vergelijking met de aantal katholieken en 
katechumen in het niet zakt. Toch willen deze weinige heidenen nog steeds, 
dat we doen wat zij gedreven door vrees, maar ook door hebzucht {denda 
en usut worden aan de kepala kampong betaald) menen ons te moeten 
opleggen als we onze kerkelijke wetten (zondagsviering) nakomen en 
omdat we ons werk niet langer willen regelen volgens de voorschriften van 
de heidense eredienst. Willen we onze godsdienst beleven, zoals het moet, 
dan is vrijheid ook voor ons geboden. Intussen zijn we niet voornemens 
dergelijke zaken te provoceren, maar we wensen ook niet gebonden te zijn 
en te blijven door banden, die we door onze nieuwe overtuiging verbroken 
menen te hebben" (41). 
De Apostolisch Prefekt geeft in zijn antwoord enkele richtlijnen. Hij 
stelt als princiep voorop, dat feitelijk niemand de katholieken kan 
verplichten om 's zondags te werken. Hij spoort de missionarissen aan de 
kwestige rustig en kalm te bespreken met de kepala kampong en de 
bestuurder van het subdistrikt te Long Pahangai, omdat hun houding 
wellicht zal veranderen als zij meer begrip hebben van de verplichtingen 
van de katholieken. Verder raadt hij de missionarissen ook aan om de 
kepala kampong duidelijk te maken, dat er voor de katholieken geen boze 
geesten bestaan en dat de katholieken daarom altijd mogen werken, ook op 
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die dagen, dat een heiden dat niet durft. Verder zegt hij, dat hij de mening 
van pastoor J. OGIER juist vindt, maar voegt daaraan toe: „Wanneer er 
sprake zou zijn van een groot bezwaar van de kant van de heidenen, dan is 
het beter de usut te betalen, zij het onder protest, omdat we deze straf als 
onrechtvaardig moeten beschouwen" (42). Hij stelt voor om in een 
dergelijk geval de usut gezamenlijk te betalen als teken van gezamenlijk 
protest, want het is „een gezamelijke kwestie voor ons geloof". Het slot van 
de brief luidt: „Nogmaals kalm aan doen om geen grotere brokken te 
maken". 
Tot drie keer toe treffen we in deze brief een aanmaning tot grote 
voorzichtigheid. De Apostolisch Prefekt wil niet hebben, dat de 
missionarissen de zaak forceren. In 1955 schrijft zijn opvolger aan de 
pastoors van het gebied boven de stroomversnellingen van de Mahakam als 
volgt: „Als algemeen princiep is vooropgesteld, dat alle katholieken 
verplicht zijn aan de goede adat-bepalingen vast te houden; alleen die 
adat-bcpalingen, die niet samengaan met onze geloofsleer moeten 
verworpen worden" (43). Zo noemt hij het moreel verkeerd, als een kepala 
kampong de mensen zou dwingen het zaaien uit te stellen, wanneer het de 
geschikte tijd is en daardoor oorzaak wordt van het feit, dat de mensen 
niet genoeg zullen hebben. In dit geval mag men de adat-bepalingen niet 
volgen. 
De adat-bepalingen zijn zeer komplex, zo ook het denda-systeem bij 
overtredingen. Hoe uitgebreid en ingrijpend het denda-systeem is bij de 
Gnaju-Dajaks van Midden-Kalimantan heeft Martin BAIER aangetoond 
in zijn dissertatie (44). Ten aanzien van vele bepalingen hadden de 
missionarissen geen moeilijkheden. Het denda-systeem is een beveiliging 
voor de gemeenschap. Het regelt straffen bij overtredingen. De 
moeilijkheden lagen echter op religieus terrein en deze werden voor de 
missionarissen nog groter, wanneer deze tevens een belemmering vormden 
voor een gezond ekonomisch leven. 
2.2 De religieuze adat-plechtigheden. 
In hun bezorgdheid om de katholieken te vrijwaren van de invloed van 
het „heidendom", hadden de missionarissen de katholieken verboden 
aktief mee te doen aan belian-plechtigheden door bijvoorbeeld een trom te 
roffelen, offergaven te verzorgen, of het nodige materiaal mee klaar te 
maken. Wie aktief hieraan meewerkte, werd gezien als een afvallige. Maar 
ook het passief bijwonen van deze plechtigheden werd vaak veroordeeld en 
gezien als een teken van zwakheid in het geloof. In de preken werd 
herhaaldelijk het „meedoen aan bijgelovige praktijken" en het „bijwonen 
van bijgelovige praktijken" veroordeeld (45). 
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Hoewel de missionarissen in hun preken geen onderscheid durfden te 
maken tussen de verschillende soorten van plechtigheden, werd wel in de 
praktijk een onderscheid gehanteerd. Het bijwonen van plechtigheden, 
zoals de naamgeving aan een kind en dankfeest na de geboorte, het 
bijwonen van huwelijks- en begrafenisplechtigheden, als ook het 
bijwonen van het oogstfeest, werden niet zo sterk afgekeurd. In bepaalde 
gevallen was het zonder meer duidelijk, dat men deze plechtigheden moest 
bijwonen om sociale redenen, namelijk wanneer het verwanten betrof. 
Ook de pastoors zelf zijn soms aanwezig bij huwelijks- en begrafenis-
plechtigheden, wanneer het personen betreft aan wie zij eerbied 
verschuldigd zijn. Het verzet tegen het bijwonen van plechtigheden is echter 
bijzonder fel, wanneer het plechtigheden geldt, die gekarakteriseerd 
worden als „bezweringsplechtighedcn": namelijk belian voor zieken en 
alle soorten belian om onheil af te weren. Hoewel alle plechtigheden 
zonder meer „heidense plechtigheden" genoemd worden, werd toch in de 
praktijk een onderscheid gehanteerd. Blijkbaar hadden de eerste 
missionarissen al de opvatting, dat er een onderscheid gemaakt moest 
worden tussen de verschillende soorten van plechtigheden, maar dit wordt 
nergens duidelijk uitgesproken. In de Kronieken van Laham in 1915 lezen 
we, dat de kepala kampong van Mamahak naar Laham komt om een week 
vrij te vragen voor zijn kinderen, zodat zij nayu anak, het feest van de 
naamgeving aan een kind, mee zouden kunnen vieren. Ook nodigt hij de 
pastoors uit. De kinderen mogen mee naar huis gaan. De pastoors echter 
achten het beter niet mee te gaan in verband met het dobbelen, dat bij der-
lijke feesten plaats vindt (46). Hier schijnt het dobbelen de reden te zijn om 
niet mee te gaan. Er wordt niet gezegd, dat het bijwonen van dit feest om 
principiële redenen niet geoorloofd zou zijn of dat de pastoors zelf daardoor 
een verkeerd voorbeeld zouden geven aan de katholieken. 
J. OGIER msf schreef een opstel onder de titel: De Godsdienst van de 
Dajaks (47). Uit de woordkeuze valt reeds op te maken, dat genoemde 
pastoor het geloof van de Dajaks serieus wil nemen. Hij meent, dat terecht 
gesproken moet worden van godsdienst: „Ook de Dajak heeft zijn 
godsdienstige praktijken; en wie het aantal offerhandelingen tot maatstaf 
neemt kan de Dajak zelfs zeer godsdienstig noemen" (48). Hij schrijft 
verder: „Hoewel ze gevangen zitten in de duisternis en de schaduwen des 
doods, moet men toch eerbied hebben voor hun geloof. Ook zij zijn Gods 
kinderen en onze broeders. Dat moeten we tonen!" (49). Het is jammer, 
dat hij deze gedachten niet verder heeft uitgewerkt. Wanneer hij echter 
komt te spreken over de bezweringsplechtigheden, is zijn toon geheel 
anders: „Ofschoon dus de Dajaks God kennen en een naam voor hem be-
zitten, heeft deze kennis geen verdere invloed op hun leven, omdat ze van 
deze God ook alleen maar zijn naam weten; al zijn heerlijke eigenschappen 
zijn voor hen verborgen en verdoezeld onder een dikke laag bijgeloof. Dit 
bijgeloof geeft aan tovenaars en andere ongure kerels een pracht kans de 
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Dajak te bedriegen en bang te maken voor vele onheilen die deze lui dan 
tegen betaling wel zullen afwenden" (50). 
De plechtigheden, waarvoor de missionarissen eerbied hadden zijn 
die, welke gehouden worden bij geboorte, huwelijk en dood, met andere 
woorden de rites de passage. Aktieve deelname aan deze plechtigheden is 
absoluut verboden, maar de missionarissen erkennen, dat de katholieken 
uit plicht tot medeleven en uit eerbied voor de ander, in het bijzonder de 
naaste verwant, deze plechtigheden mogen bijwonen. De meeste 
missionarissen doen dit zelf ook, wanneer de omstandigheden dit eisen. De 
bezweringsplechtigheden voor zieken en bezweringsplechtigheden om 
onheil afte weren nemen volgens hen een aparte plaats in. Volgens hen gaat 
het nu niet meer alleen om bijgeloof, maar zij zien hierin bedrog van de 
dienstdoende belian, die door de duivel wordt aangezet om deze 
plechtigheden te houden. We citeren hier nogmaals J. OGIER msf : „Zeker 
is dat heel veel op rekening van de handigheid van de belian en op de 
lichtgelovigheid der Dajaks moet worden geschoven. Ik meen echter, dat 
de duivel hier in deze streken, desnoods ook met direkt ingrijpen, zijn 
gebied zal blijven verdedigen tegen het steeds meer veldwinnende 
christendom" (51). Dit was de algemene mening van de missionarissen in 
de dertiger en veertiger jaren (52). Sommige missionarissen zagen het als 
hun plicht om te voorkommen, dat dergelijke bezweringsplechtigheden 
gehouden zouden worden. Zij dreigden soms de zieken in de kampong niet 
meer te helpen wanneer een bepaalde plechtigheid plaats zou vinden. Van 
één kampong is bekend, dat door een dergelijk optreden de 
missionarissen lange tijd geweerd werden uit de kampong. Toch zien we in 
de kronieken, dat al in de dertiger jaren een enkele keer twijfel wordt 
uitgesproken tegen het strenge optreden. We lezen in de Kronieken van 
Laham uit 1935: „'s Avonds werd er in de kampong een 
belian-plechtigheid gehouden door een Tunjung plus tamboer incluis. 
Daar ik had gehoord, dat er de volgende dag, of liever gezegd, nacht ook 
gebeliand zou worden, ben ik 's avonds tevoren naar de kepala kampong 
gegaan, om over die zaak te spreken. Daar ik in het goede niet bewerkt kon 
krijgen, dat er niet gebeliand werd, moest ik met krasse middelen 
beginnen: nl zo er gebeliand werd, ondanks mijn verzoek om het niet te 
doen, heb ik gezegd, dat er niemand meer naar de pastorie hoefde te komen 
om medicijnen te vragen. Het resultaat is geweest, dat er niet gebeliand 
werd, minstens niet met lawaai. Of ik er goed aan gedaan heb, weet ik ook 
niet zeker" (53). In dit voorval zien we duidelijk een impulsief optreden 
van de pastoor, voor wie de belian-plechtigheid een gruwel is. Maar zeer 
typerend is zijn opmerking, die hij noteert als hij later rustig achter zijn 
bureau zit om de kronieken bij te werken: „Of ik er goed aan gedaan heb, 
weet ik ook niet met zekerheid." In dezelfde kronieken van een jaar later 
lezen we: „Deze maand werd ingezet met belian-plechtigheden in de 
kampong tot groot misnoegen van de bewoners van de pastorie. De 
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katholieken werden verzocht het huis te verlaten" (54). 
Ondanks alle goede raad en alle vernamingen, ondanks alle 
donderpreken, bleven de katholieken toch deze plechtigheden bijwonen. 
Strenge vermaningen werken soms averechts. Geleidelijk aan zien de 
missionarissen in dat een absoluut verbod om deze bezweringsplechtig-
heden bij te wonen onmogelijk is. Rond de vijftiger jaren hebben zij een 
milder oordeel over het passief bijwonen van deze plechtigheden. Maar 
nog niet alle pastoors kunnen dan een dergelijke opstelling accepteren. In 
1949 klaagt de kroniekschrijver van Laham, dat er weer zo veel 
belian-plechtigheden gehouden worden en dat ook de katholieken 
daarbij vaak aanwezig zijn (55). Als hij dezen vermaant, antwoorden zij, 
dat de vorige pastoor dit heeft goed gevonden. Hij schrijft dan: „Dat kan hij 
niet gezegd hebben, maar zo lang we er omheen praten, neemt de Bahau dit 
voor verlof aan. In een preek heb ik scherp stelling genomen tegen alle 
sia-sia (bijgelovige praktijken)" (56). In deze tijd waren er een aantal 
pastoors, die van mening waren, dat het beter was het bijwonen van deze 
plechtigheden niet absoluut te verbieden, maar ervoor te zorgen dat de 
gelovigen dit bijwonen beperkten tot een passief tegenwoordig zijn. 
Het scherp tegenover elkaar plaatsen van de religieuze riten, zoals die 
bij geboorte, huwelijk en begrafenis enerzijds, en de zogenaamde 
bezweringsplechtigheden anderzijds, leidde tot een foutieve beoordeling 
van het gedrag van de katholieken, die zich verplicht voelden beide soorten 
van plechtigheden bij te wonen. Voor de religieuze plechtigheden konden 
de missionarissen eerbied opbrengen, ofschoon volgens hun mening deze 
religieuze riten ook sterk vermengd waren met magische handelingen. De 
bezweringsplechtigheden behoorden volgens hen geheel thuis in de sfeer 
van magie, soms zelfs in de sfeer van de zwarte magie. In hun opvattingen 
werden de missionarissen gesteund door de mening van de godsdienst-
wetenschap, die toen vrij algemeen religie en magie tegenover elkaar 
plaatste. Dat er ook sprake kon zijn van sociale verplichtingen tegenover 
familieleden, wanneer er een belian-plechtigheid voor zieken gehouden 
werd, werd door de missionarissen niet aangevoeld. Hoe deze 
verplichtingen door de mensen zelf worden aangevoeld, kunnen we het 
beste verduidelijken aan de hand van enkele voorvallen uit eigen ervaring. 
„Muan, een meisje uit de vijfde klas van de lagere school te Engkuni, 
had hoge koorts. Haar vader liet mij roepen. In de veronderstelling, dat het 
meisje malaria had, gaf ik haar een dosis kinine. Maar na een paar dagen 
was de koorts nog niet verdwenen. Het was dus kennelijk geen malaria. 
Toen haar grootmoeder bemerkte, dat ik niet goed wist wat haar 
kleindochter mankeerde, gaf zij een bevel om een belian-plechtigheid te 
laten houden. De vader van Muan kwam me dit zelf vertellen. Hij voegde 
daar aan toe, dat hij meer vertrouwen had in medicijnen dan in een 
belian-plechtigheid. Maar grootmoeder had het geboden, en dit bevel kon 
hij niet naast zich neer leggen. Toen vroeg hij mij of ik door wilde blijven 
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gaan zijn dochter medicijnen te geven. Ik antwoordde daarop, dat ik 
daartoe bereid was, maar dat ik de volgende dag niet naar zijn dochter zou 
kunnen komen vanwege de geldende taboes (57). Toen vroeg hij mij of ik 's 
avonds een half uur zou willen komen tijdens de belian-plechtigheid. Dit 
zou voldoende zijn om niet onder de taboes te vallen. Ik zou dan de 
volgende dag zijn dochter mogen bezoeken. Voor alle voorzichtigheid ging 
ik eerst naar de kepala kampong en vertelde hem, wat mij was voorgesteld. 
Ik vroeg hem wat hij daarvan dacht. Daarop antwoordde hij ongeveer als 
volgt: „Uw voorgangers hebben dit nooit gedaan. Ze hebben zelfs altijd de 
katholieken verboden om deze plechtigheden bij te wonen. U moet het 
doen als U geen bezwaar hebt, want dan kunt U het kind de volgende dagen 
helpen. De mensen zullen begrijpen wat Uw bedoeling is." Ik woonde die 
avond samen met de kepala kampong een gedeelte van de 
belian-plechtigheid bij" (58). Uit dit voorbeeld wordt duidelijk, dat het 
voor de katholieken sociaal onmogelijk is om weg te blijven bij dergelijke 
belian-plechtigheden. Het sociale verkeer in de kampong eist, dat zij daarbij 
aanwezig zijn, want anders kunnen zij in de dagen daarna hun 
familieleden en verwanten niet bezoeken. Het bijwonen van de plechtig-
heden wordt aangevoeld als een blijk van meeleven en meevoelen met de 
zieke en zijn familie. 
Het tweede voorbeeld betreft het meedoen aan een korte ceremonie 
om vrijgesteld te worden van de taboes: „Elke maand passeerde ik de 
kampong Pintuq, waar ik gewoonlijk even aanging. Onlangs kwam ik bij de 
lamin van deze kampong en zag een taboe-teken, dat mij verbood de lamin 
binnen te gaan. Ik wilde doorlopen, maar een oude man riep me of ik even 
wilde wachten. Hij kwam naar beneden en nodigde mij uit via een trap aan 
de achterzijde binnen te komen. Deze trap gaf toegang tot de keuken. Dit 
vertrek viel blijkbaar niet onder taboe. Er kwamen acht of negen mannen 
rond me zitten. Ze begonnen onder elkaar te praten in de Benua-taal. Ik 
begreep, dat ze me iets wilden vragen. Na een minuut of tien waren zij het 
blijkbaar met elkaar eens en één van hen kwam met de vraag voor de dag 
of ik een zieke zou willen helpen. Ik antwoordde hen, dat ik bereid was te 
helpen, voorzover dat mogelijks was. Daarna verduidelijkte hij, dat de rest 
van de lamin onder taboe viel. Hij vroeg me, of ik bereid zou zijn hun adat 
te volgen. Toen vroeg ik, wat ik zou moeten doen. Dit kwam hierop neer, 
dat ik een brandend stuk hout moest doven in een kom water bij het 
betreden van de lamin, vervolgens het vertrek en daarna de zieke zou 
moeten besprenkelen, terwijl een van de vrouwen een gebed zou 
uitspreken. Door deze adat te volgen kon ik de zieke bezoeken en hem 
medicijnen geven" (59). Ook dit soort handelingen werden vroeger 
afgekeurd. Pas in de vijftiger jaren werden sommige pastoors iets 
gemakkelijker in dit soort verzoeken. 
De sociale verplichtingen, die de katholieken hadden tegenover hun 
familieleden en medebewoners van dezelfde kampongs, werden door de 
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missionarissen te weinig behartigd, wanneer het belian-plechtigheden voor 
zieken betrof. Een verbod tot het bijwonen van deze belian-plechtigheden 
stond gelijkt met een verbod hun familieleden te bezoeken. De sociale en 
familiale bindingen zijn zo sterk binnen de Dajak-maatschappij, dat de vele 
vermaningen geen enkel resultaat hadden. Voor de aanraking met het 
christendom werden de Dajak-kampongs gekenmerkt als een territoriale, 
familiale en religieuze eenheid. De verandering van religieuze opvattingen 
bij de gedoopten, veranderde niets aan de andere kenmerken. De 
gemeenschappelijke afstamming en het samenwonen bleven hun betekenis 
behouden als elementen van een sterk saamhorigheidsgevoel, ook al was 
de religieuze eenheid verbroken. Het bijwonen en vaak ook het mee 
voorbereiden van deze plechtigheden waren sociale eisen, waardoor zij 
hun eenheid en medeleven moesten betuigen. Ten opzichte van de 
plechtigheden rond geboorte, huwelijk en overlijden, die door de 
missionarissen gezien werden als religieuze plechtigheden, onderkenden de 
missonarissen deze sociale verplichtingen. Ten aanzien echter van de 
zogenaamde bezweringsplechtigheden hielden zij er een andere mening op 
na, omdat zij zo gepreokkupeerd waren door de gedachte, dat alle soorten 
bezweringen duivelswerk waren of bedrog van de dienstdoende belian. 
We zouden onrecht doen aan de generatie van de vroegere 
missionarissen als wij hun verzet alleen maar zouden beoordelen vanuit de 
religieuze motivatie. Op grond van hun medische kennis en ervaring wisten 
zij, dat de meest voorkomende ziekten door hen genezen konden worden. 
Met andere woorden deze belian-plechtigheden voor de zieken druisten 
niet alleen in tegen hun religieuze overtuiging, maar ook tegen alle moderne 
en wetenschappelijke opvattingen betreffende ziekteverschijnselen. Zij 
wilden de mensen tevens verlossen en bevrijden van hun irrationele 
gebruiken en taboes. Zij wilden de mensen overhalen om medicijnen te 
gebruiken en zich te laten behandelen in een ziekenhuis of polikliniek. 
Sommige missionarissen waren van mening, dat men beter geen medicijnen 
kon geven aan mensen, voor wie een belian-plechtigheid gehouden werd. 
Werd de zieke beter, dan schreven zij dit toe aan de effektiviteit van de 
riten en niet aan de uitwerking van de medicijnen. Op deze manier beves-
tigde men hen in hun opvattingen. De meeste missionarissen keurden een 
dergelijke opvatting af als strijdig met de christelijke naastenliefde (60). 
2.3 Invloed van de evangelisatie. 
Hoewel de missionarissen zich vaak negatief hebben uitgelaten over 
de adat, die zij definieerden als „heidendom", toch laten de 
parochiekronieken ons zien, dat zij zich veel genuanceerder hebben 
opgesteld in de praktijk. Allereerst kunnen we vaststellen, dat ze de 
gedoopten niet geïsoleerd hebben van de Dajak-maatschappij. De Dajaks, 
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die christen werden, zijn nooit getypeerd als Haloq, zoals dit het geval was 
bij de Dajaks, die tot de Islam overgingen. De familiale en territoriale 
banden bleven bestaan. De missionarissen zagen hun katholieke 
gemeenschap als een integrerend deel van de plaatselijke maatschappij. 
Hoewel er een aantal konflikten geweest zijn tussen missionarissen en het 
traditionele gezag in de kampongs betreffende huwelijksaangelegenheden 
en dergelijke of vanwege een paternalistische houding van de kant van 
sommige missionarissen, werd het traditionele gezag van de kepala 
kampong en de kepala adat aanvaard en erkend. Met andere woorden 
tegenover de maatschappelijke struktuur, zoals zij die aantroffen, hebben 
de missionarissen zich open opgesteld en geen veranderingen nagestreefd, 
noch een scheiding gemaakt binnen de maatschappij tussen de gedoopten 
en niet-gedoopten. 
De missionarissen hadden ook geen bezwaar tegen het feit, dat de 
katholieken de algemene verbodsbepalingen respekteerden, wanneer deze 
niet in strijd waren met de christelijke overtuiging. Ook het denda-systeem 
aanvaarden zij als een bescherming voor de plaatselijke samenleving. De 
katholieken zowel als de missionarissen zelf respekteerden de religieuze 
gebruiken rond geboorte, huwelijk en overlijden. Tegen de traditionele 
dansen, de ceremoniële ontvangsten van gasten in de kampong, het gebruik 
van oude muziekinstrumenten en dergelijke hebben de missionarissen 
nooit bezwaren gehad. Wat dit alles betreft konstateren we een groot 
verschil tussen de missionering en de islamisering en tussen de missionering 
en de zending van de Christian Missionary Alliance. Onder de Dajaks die 
islamiet geworden zijn vindt men praktisch niets meer terug van de oude 
adat, terwijl de oude adat onder de Dajaks die overgingen tot de Kemah 
Injil Gereja Maschi (KINGMI), de kerkgemeenschap die gesticht werd 
door de Christian Missionary Alliance, veel meer aan kracht heeft ingeboet 
dan onder de katholieke Dajaks. 
Het verzet van de missionarissen tegen de adat bleef beperkt tot die 
aangelegenheden, die zij zagen als strijdig met katholieke overtuiging, die 
een belemmering vormden voor de geloofsbeleving, of die een belemme-
ring vormden voor de ontwikkeling van de katholieke gezinnen. In deze 
gevallen hebben de missionarissen de katholieken beperkingen opgelegd, 
maar vaak moesten zij konstateren, dat de onderlinge band ter plaatse 
sterker was dat de band onder elkaar als christelijke gemeenschap. De in-
vloed van de oude adat was sterker dan de invloed van de missionarissen. De 
missionarissen probeerden de adat op deze punten te veranderen, maar dit 
konden zij niet bereiken in enkele decennia. We kunnen zeggen, dat de 
missionarissen grote invloed hebben uitgeoefend op de adat door de 
bestrijding van de irrationele taboes, die de ekonomische ontwikkeling aan 
banden legden. Zo ook hebben zij via de medische verzorging een sekula-
risatie ten aanzien van het denken betreffende de ziekteverschijnselen 
ingang doen vinden. Het denken, dat achter ziekten en rampen een oorzaak 
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aanwezig dacht in de vorm van een boze of straffende geest, verdween 
geleidelijk. Ten aanzien echter van de adat in zijn geheel kan de houding 
van de missionarissen getypeerd worden als een houding van respekt. „Het 
heidendom" is een theoretische abstraktie, maar praktisch gingen zij uit 
van de mens, die zij ter plaatse ontmoetten. Zij hadden waardering voor de 
authentieke menselijke waarden. Hoewel de missionarissen sommige 
onmenselijke excessen bestreden, neemt dit toch niet weg, dat hun 
grondhouding een houding van eerbied was. Een andere houding zou zelfs 
onmogelijk geweest zijn. Onbegrip, onverschilligheid en verachting van de 
adat zouden hun werk absoluut onmogelijk gemaakt hebben. Op straffe 
van uitstoting moesten zij als „gasten" het volks-eigene eerbiedigen. Juist 
op grond van deze houding konden zij het zich veroorloven zich te 
verzetten tegen bepaalde detailpunten binnen de adat, die zij 
definineerden als „magie" en „liefdeloosheid". 
3. Het huwelijk. 
Een ander belangrijk ontmoetingspunt tussen de adat en het 
christendom vinden we in de wederzijdse opvattingen betreffende het 
huwelijk en de huwelijksmoraal. De adatopvattingen betreffende de 
huwelijksregelingen, de voorechtelijke geslachtsgemeenschap en de 
mogelijkheid tot echtscheiding verschillen zeer duidelijk van de katholieke 
opvattingen. De huwelijksregelingen, die geheel in handen zijn van de 
betreffende families, werden steeds door de missionarissen aanvaard, als 
maar tijdig kontakt was opgenomen met de pastoor van de parochie. Af en 
toe leverde dit moeilijkheden op, wanneer de pastoor van mening was, dat 
er dwang was uitgeoefend op een van de huwelijkskandidaten. Men zag het 
als verre van ideaal, dat de families zo'n grote rol speelden bij de keuze van 
de huwelijkspartner voor hun kinderen. Feller was het verzet van de 
missionarissen tegen de opvattingen over en de praktijk van de 
voorechtelijke geslachtsgemeenschap. Deze voorechtelijke geslachts-
gemeenschap werd vaak geïnterpreteerd als een „vrije omgang onder de 
jeugd". De missionarissen zagen dit als een teken van de „verdorvenheid 
van het heidendom". Wat betreft de moraliteit van deze handelingen merkt 
J. MALLINCKRODT op: „Er zij nog eens uitdrukkelijk gewezen op het 
feit, dat bij de meeste Dajak-stammen geen onzedelijkheid gezien wordt in 
het vrije verkeer der jongelui; men verzwijgt dergelijke verhoudingen in 
het geheel niet" (61). Het is echter een vraag of de uitdrukking „het vrije 
verkeer der jongelui" juist is. De tijd, die vooraf gaat aan het huwelijk, 
verdeelt J. MALLINCKRODT in de volgende fasen: voorverloving, die is 
een losse verhouding die berust op onderlinge afspraken van de jongelui 
zelf; verloving, waarbij de onderlinge verhouding gesanktioneerd wordt 
door de wederzijdse families, die reeds bepaalde afspraken gemaakt 
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hebben ter voorbereiding op het huwelijk; en proefhuwelijk (62). De 
termen „verloving" en „proefhuwelijk" treffen we ook aan bij andere 
schrijvers, alsook in het spraakgebruik van de missionarissen, zoals blijkt 
uit de parochiekronieken en opstellen, die zij ons hebben nagelaten. Wij 
moeten ons echter afvragen, of deze terminologie wel altijd juist is en of 
daarmee de tijd voorafgaande aan het huwelijke niet te veel geïnterpre-
teerd wordt vanuit de westers-juridische opvatting betreffende het moment 
van de geldige huwelijkssluiting. 
Om de moeilijkheden in de kommunikatie tussen de adat en het 
christelijk geloof te kunnen situeren en om na te gaan in hoeverre de 
evangelisatie invloed heeft gehad op de adatopvattingen betreffende het 
huwelijk en de huwelijksmoraal, moeten we eerst iets meer zeggen over 
deze adatopvattingen zelf. De termen „verloving" en „proefhuwelijk" 
zullen we vermijden en omschrijven met: de tijd waarin het huwelijk tot 
stand komt. 
3.1 De totstandkoming van het huwelijk. 
Bij de volgende beschrijving steunden we vooral op eigen onderzoek 
bij de Benua-stam. Als belangrijkste vergelijkingsmateriaal kunnen de 
werken genoemd worden van A. NIEUWENHUIS, J. MALLINCK-
RODT en J. GARANG. De grondgedachten betreffende het huwelijk en 
de huwelijksmoraal bij de verschillende Dajak-stammen zijn vrijwel 
hetzelfde. Er bestaan een aantal variaties in de konkrete toepassing van de 
grondgedachten. Ons gaat het hier vooral om deze grondgedachten. 
Bij de Benua-Dajaks zijn er twee manieren, waarop een huwelijk tot 
stand kan komen. Het kan zijn, dat het initiatief uitgaat van de ouders, 
meestal de ouders van het meisje, die van mening zijn, dat het tijd wordt dat 
hun dochter gaat trouwen. Maar het kan ook gebeuren, dat de jongelui 
zelf het initiatief nemen. 
In het eerste geval wordt het meisje door haar ouders aangespoord, om met 
een bepaalde jongen te trouwen. De wederzijdse ouders hebben dan al 
kontakt gehad met elkaar om de toekomst van hun kinderen te bespreken. 
Wel komt het voor, dat de jongen zijn plan of verlangen aan zijn ouders 
heeft bekend gemaakt. Er wordt meer druk uitgeoefend op het meisje 
dan op de jongen. Dit heeft verband met het feit, dat het huwelijk, althans 
nu nog in de eerste jaren, gekenmerkt wordt door matrilokaliteit, dat wil 
zeggen de man gaat inwonen bij de ouders van zijn vrouw. Daarom wegen 
de sociale en ekonomische belangen zwaarder voor de ouders van het 
meisje dan voor de ouders van de jongen. Deze aansporingen kunnen 
ontaarden in dwang, maar dat is meestal niet het geval. De ouders beginnen 
de aandacht van het meisje te vestigen op een bepaalde jongen door zijn 
werklust of andere kapaciteiten te prijzen. Pas na verloop van tijd komen zij 
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dan met het voorstel voor de dag, of het niet goed zou zijn die jongen te 
trouwen. Het voorstel van de kant van de ouders wordt dus voorbereid. In 
de traditionele maatschappij mag een aansporing van de kant van de ouders 
niet zo maar genegeerd worden door de kinderen. Binnen de oude traditie 
zijn een aantal voorgegeven sociale patronen, waarbinnen men te denken, 
te voelen en te handelen heeft. Een van deze voorgegeven patronen is het 
feit, dat een kind - de leeftijd en het al of niet getrouwd zijn speelt nauwe-
lijks een rol — een grote eerbied moet tonen voor de wil en de wensen van 
zijn ouders. Vervolgens, het huwelijk mag niet gezien worden als een 
aangelegenheid van de huwenden alleen. Het is ook een aangelegenheid 
van de ouders, omdat het hier de voortzetting van de familie betreft. Het 
huwelijk is niet alleen een band die wordt aangegaan door twee personen, 
maar ook door twee families. In die zin is trouwen een sociaal gebeuren, 
een akkoord tussen twee families. We zouden kunnen zeggen: het huwelijk 
is niet iets totaal nieuws, maar een voortzetting van de familie (63). De rol 
van de ouders moeten we zien binnen het geheel van de sociale struktuur, 
waarin de belangen van het individu niet losgemaakt kunnen worden van 
de belangen van de familiegemeenschap. Het komt voor, dat een meisje in 
het begin weinig voelt voor het voorstel van haar ouders, omdat ze de 
kandidaat nauwelijks kent, of omdat ze zich nog te jong voelt. Meestal 
verdwijnt deze aanvankelijke tegenzin, omdat zij zich schikt naar de wens 
van haar ouders. Binnen de oude sociale struktuur is het individu geen doel 
op zichzelf, maar vindt pas zijn reden van bestaan in de gemeenschap 
waartoe het behoort. Een egoïstisch gedrag is in strijd met de traditie. De 
aanvankelijke tegenzin kan ook verdwijnen, omdat het meisje beseft, dat 
zij door het huwelijk pas volwaardig lid wordt van de gemeenschap (64). 
De typeringen „uithuwelijken" of „huwelijken bekokstoven", die wij 
vaak ontmoeten in de kronieken en opstellen van de missionarissen, zijn 
onjuist. Ze geven een interpretatie vanuit de westers-personalistische visie, 
waarin geen plaats is voor een dergelijk stimulerend optreden van de kant 
van de ouders. Het kerkelijke en westerse huwelijk is van het „conjugale 
type": een kontrakt tussen een man en een vrouw, die hun vader en moeder 
verlaten en zich aan elkaar binden. De gemeenschap is er veel minder bij 
betrokken. Werkelijke dwang met bedreigingen en straffen komt inderdaad 
voor. Dit zijn echter uitzonderingen. Eerder nog had het meisje binnen de 
oude traditie de mogelijkheid een kandidaat af te wijzen (65). Maar in de 
meeste gevallen zou het meisje de plannen en de zorgen van de ouders tot 
de hare maken. 
Het kan ook gebeuren, dat het initiatief uitgaat van de jongelui zelf. 
Het verloop is dan als volgt: Een jongen laat zijn sympathie blijken aan een 
meisje, door het geven van attenties of door haar dit duidelijk te maken in 
een gebarentaal. Voelt zij iets voor hem, dan zal zij op haar beurt dit laten 
blijken. In een begrensde en gesloten gemeenschap kan een dergelijke 
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verhouding niet lang verborgen blijven. Nu komt dan ook het meest 
kritieke moment voor de jongelui, waarin uiteindelijk de ouders weer een 
dominerende rol spelen (66). Kunnen de ouders zich verenigen met de 
keuze van de kandidaat, dan laten zij het meisje tot op zekere hoogte vrij. 
Zo niet dan wordt zij in haar bewegingsvrijheid beperkt en gekontroleerd. 
Blijven de ouders bij hun mening, dat de keuze verkeerd is, dan zal het 
meisje in de meeste gevallen zich neer leggen bij de beslissingen van de 
ouders. Ze bezitten slechts zelden het uithoudingsvermogen en de 
hardnekkigheid hun wil tegen die van de ouders door te zetten. Wij kunnen 
dus zeggen, dat er een mogelijkheid is van vrije partnerkeuze, maar de 
ouders behouden het recht de partner afte wijzen. Dit geldt vooral voor de 
meisjes, maar ook voor de jongens. 
Wanneer de ouders de keuze van de kandidaat uitdrukkelijk of 
stilzwijgend goedkeuren, volgt de tweede fase in de verhouding tussen de 
twee jongelui. Spoedig volgt een afspraak om elkaar ergens te ontmoeten. 
Het doel van zo'n samenkomst is de geslachtsgemeenschap. Deze 
samenkomsten mogen enkele keren herhaald worden. De ouders weten, 
dat dit gebeurt (67). Maar na een maand ongeveer moet de jongen zelf of 
via een familielid als tussenpersoon kontakt opnemen met de ouders van 
het meisje. Daarna volgt dan het familieberaad, waarmee de derde fase 
begint in de tot standkoming van het huwelijk. 
Duurt echter de tweede fase, waarin de jongen en het meisje elkaar af 
en toe ontmoeten, te lang, dan worden de ouders bezorgd. Ze zijn bang dat 
de jongen niet oprecht is in zijn bedoelingen en geen serieuze plannen heeft 
voor een huwelijk. Het meisje wordt dan in haar vrijheid belemmerd of de 
vader, een oudere broer of een oom van het meisje gaat er dan op uit om de 
jongelui te snappen. Het is voldoende als hij hen ergens samen aantreft. 
Het met zijn tweeën samenzijn impliceert dat zij geslachtsgemeenschap 
hebben gehad. Aan de jongen wordt dan de vraag gesteld, wat zijn 
bedoelingen zijn. Antwoordt hij, dat hij serieus van plan is met het meisje te 
trouwen, dan is er verder niets aan de hand. Wel moet hij een boete (denda) 
betalen, omdat hij niet op tijd kontakt heeft opgenomen met de ouders van 
het meisje. Hij heeft hen onrecht aangedaan door hen in het onzekere te 
laten omtrent zijn bedoelingen. Dit onrecht moet eerst hersteld worden, 
maar daarna volgt het familieberaad. Wanneer echter blijkt, dat de jongen 
geen serieuze bedoelingen heeft, dan volgt een rechtszaak voor de kepala 
kampong en zal hij een veel zwaardere denda krijgen. De geslachtsgemeen-
schap is alleen geoorloofd met het oog op het wordende huwelijk. Niet 
zelden wordt in dit geval zeer emotioneel gereageerd en loopt de jongen het 
gevaar lichamelijk letsel te worden toegebracht. Tijdens de rechtszaak kan 
dit een reden worden om geen zware denda op te leggen, maar de personen 
in kwestie die lichamelijk letsel hebben toegebracht worden niet gestraft. 
Het in-stand-houden van de familie wordt dus niet aan het toeval of aan 
willekeur overgelaten. 
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Met het familieberaad begint de derde fase in de totstandkoming van 
het huwelijk (68). Daarbij wordt gesproken over de bruidsgift, die de 
jongen moet overhandigen, over de geschenken die de beide families zullen 
uitwisselen als teken van hun wederzijdse goedkeuring, over de plaats waar 
de jongehuwden zullen gaan wonen, over de wederzijdse kontakten met 
hun families, over de mogelijkheid een feest te houden en de financiële 
aspekten ervan (69). Er volgen meestal verscheidene besprekingen. Bij het 
eerste gesprek zullen de beide families al enkele kleinere geschenken 
uitwisselen als teken van hun goede bedoelingen. De afspraken kunnen 
daarna dan ook niet meer eenzijdig verbroken worden. Wanneer de 
besprekingen zo ver gevorderd zijn, dat er wederzijds overeenstemming is 
betreffende de voornaamste aangelegenheden, dan mag de jongen in het 
huis van de ouders van het meisje komen wonen. Hiermee begint voor de 
betrokkenen, zowel als voor de buitenwereld hun samenleving, die 
geoorloofd is, maar nog gewettigd moet worden. Deze tijd wordt bij 
sommige stammen min of meer gezien als een proeftijd, om elkaar eerst 
beter te leren kennen (70). 
Met deze samenleving begint de vierde en laatste fase van 
voorbereiding, die eindigt bij de officiële erkenning door de kepala 
kampong. Bij de besprekingen tussen de families is reeds kontakt 
opgenomen met de kepala kampong of met de kepala adat, omdat deze een 
oordeel uit moet spreken of de verbintenis geoorloofd is volgens de 
adattraditie. Maar tot nu toe zijn alle beraadslagingen gehouden intern 
tussen beide betrokken families. De samenleving moet echter ook 
gewettigd worden voor de gemeenschap. Deze wettiging bestaat opnieuw 
uit een familieberaad, dat gehouden wordt ten overstaan van de kepala 
kampong en de kepala adat en enkele vooraanstaande personen als 
getuigen. De kwesties, die eerder besproken zijn tijdens het familieberaad, 
worden nogmaals aan de orde gesteld om te worden getoetst aan de 
adattraditie. Mogelijk moeten er nog kleine meningsverschillen besproken 
worden, waarin dan de kepala kampong en de kepala adat het laatste 
woord hebben. Als er geen moeilijkheden zijn, volgt de verklaring, dat dit 
huwelijk door de maatschappij erkend wordt als een geldig huwelijk. Deze 
verklaring wordt gegeven in een korte ceremoniële plechtigheid. Als teken 
van overeenkomst tussen de beide families en als teken dat alles konform is 
met de adatvoorschriften, wordt bij de Benua een antang, een grote aarden 
vaas, in het midden van de serambi geplaatst. De antang is van oudsher een 
van de betaalmiddelen. Bepaalde straffen of denda worden ook bepaald 
naar een aantal antang. Dan volgt een korte pauze, waarin de aanwezige 
gasten enkele spijzen worden aangeboden. Daarna wordt de vergadering 
voortgezet. In het begin van de bijeenkomst heeft de kepala kampong met 
zijn assistenten apart vergaderd met de vertegenwoordigers van de beide 
families. Nu gebeurt dit in het openbaar. De jonggehuwden moeten plaats 
nemen bij de koperen schalen, die gevuld zijn met rijstkoekjes. De kepala 
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kampong maakt nu de overeenkomst bekend en vraagt de jonggehuwden 
of zijn instemmen met dit alles. Als bewijs van hun instemming nemen zij 
plaats op de aarden vaas. Daarna volgen een serie raadgevingen van de 
kant van de kepala kampong, de kepala adat en hun assistenten en van de 
kant van de vertegenwoordigers van de beide families. 
Hiermee is het huwelijk officieel erkend door de maatschappij. Het 
kan zijn dat de volgende dag dan de huwelijksceremonie plaats vindt, maar 
vaak wordt die pas enige tijd later gehouden. Dit feest is niet nodig voor de 
geldigheid en wordt soms achterwege gelaten als de families niet in staat 
zijn de onkosten daarvan te dragen. Dit gebeurt echter zelden; vaker 
gebeurt het dat dit feest georganiseerd wordt voor meerdere paren tegelijk. 
Dit huwelijksfeest bestaat uit een rituele huwelijkszegen. 
De wijze waarop het huwelijk tot stand komt is in principe overal 
hetzelfde onder de Dajak-stammen. Het familieberaad en de bekrachtiging 
ten overstaan van de kepala kampong behoren overal tot de wezenlijke 
elementen. De meeste stammen staan reeds geslachtsverkeer toe, wanneer 
dit gericht staat op het wordende huwelijk. Bij andere stammen wordt het 
geslachtsverkeer toegestaan, zodra de onderhandelingen tussen de beide 
families een bepaald stadium hebben bereikt. 
Samenvattend kunnen we zeggen: 
1. De ouders spelen meestal een dominerende rol bij de keuze van 
de kandidaat voor hun dochter. Ook als het initiatief uitgaat van 
de jongelui zelf, wordt het verdere verloop toch bepaald door de 
houding en de instemming van de ouders. 
2. Geslachtsgemeenschap voor het huwelijk is geoorloofd binnen de 
kontekst van het wordende huwelijk. Elke geslachtsgemeenschap 
buiten de kontekst van het huwelijk of het wordende huwelijk is 
verboden en wordt bestraft als ze openbaar wordt. 
3. De feitelijke huwelijkssamenleving begint tijdens het familie-
beraad. Deze samenleving is geoorloofd, maar moet nog bekrach-
tigd worden. Voor deze bekrachtiging plaats vindt, wordt het 
huwelijk of de samenleving niet gezien als een onwettige verbin-
tenis, maar als een huwelijk, dat nog in regeling is of nog niet 
voltooid is. 
4. De consensus wordt gegeven door het stellen van een aantal tradi-
tionele handelingen en gebruiken, waarbij het familieberaad en 
de bekrachtiging ten overstaan van de kepala kampong tot de 
meest wezenlijke momenten behoren. De instemming van de jon-
gelui zelf ligt hierin verdiskonteerd. 
5. Het huwelijk is geen kontrakt dat op een bepaald moment wordt 
afgesloten en ondertekend, maar veel meer een dynamisch proces 
dat zich uitstrekt over een langere of kortere tijd. Het huwelijk 
komt tot stand via bepaalde etappes. 
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3.2 Kenmerken van het huwelijk in de adattraditie. 
Om het huwelijk onder de Dajak-stammen nog iets nader te typeren, 
geven we hier enkele opvallende karakteristieken of kenmerken: 
1. Monogamie: De algemeen heersende toestand is, dat het huwelijk 
monogaam is (71 ). We kunnen dit het best als volgt omschrijven : Er is geen 
principiële monogamie, maar wel een faktische monogamie. Dat wil 
zeggen, er is geen principiële grondslag aan te wijzen in de adat voor de 
monogamie. Polygamie wordt niet gezien als principieel onmogelijk en 
komt dan ook in sommige gevallen voor (72). Onder de Dajak-stammen 
van Oost-Kalimantan komt het maar zelden voor dat een man twee 
vrouwen heeft. De aanleiding tot polygamie in deze gevallen ligt meestal in 
het feit, dat de eerste vrouw geen kinderen kan krijgen. Vanwege de grote 
betekenis, die wordt toegekend aan het verkrijgen van kinderen om de 
familie in stand te houden, kan het in zo'n geval gebeuren, dat met 
toestemming van de eerste vrouw een tweede vrouw wordt gehuwd. Het 
komt echter meer voor, dat kinderloze huwelijken uit elkaar gaan. Het kind 
is immers het doel van het huwelijk. De kinderen moeten het leven van de 
familie voortzetten. Het aksent ligt veel meer op het vader- en moeder-zijn, 
dan op het echtgenoot-of echtgenote-zijn. Niet zelden bereikt een huwelijk 
dan pas zijn standvastigheid, nadat er een kind geboren is. In 
maatschappelijk opzicht heeft de vrouw dezelfde rechten als de man. Een 
man kan nooit alleen uit eigen wil er een tweede vrouw bijnemen. De eerste 
vrouw moet daarvoor haar toestemming geven. Meestal geeft dit 
aanleiding tot familieruzies. Daarom kunnen wc stellen, dat het 
monogame huwelijk door de Dajaks gezien wordt als ideaal. 
2. Onverbreekbaarheid: Uit de symbolen en de begeleidende gebeden bij 
de huwelijksplechtigheid van de Benua-Dajaks blijkt duidelijk dat de 
onverbreekbaarheid gezien wordt als wenselijk en als ideaal. Tijdens de 
huwelijksplechtigheid bij de Benua-Dajaks ligt aan de voeten van het 
echtpaar een stuk van een stam van een bananeboom, een grote steen en 
een parang (hakmes). Deze attributen hebben een symbolische betekenis, 
zoals in de gebeden tot uidrukking komt. De stam van een bananeboom is 
zacht en bevat water, dat in de stam altijd fris blijft. Deze stam is een 
symbool voor de weldadige koelte en frisheid, die men het echtpaar 
toewenst. De steen (een slijpsteen) is het symbool voor de duurzaamheid; 
deze is bestand tegen alles en blijft onveranderlijk. Hierbij wordt de wens 
uitgesproken dat het huwelijk duurzaam zal zijn en niet zal veranderen. De 
parang heeft een zelfde betekenis; deze wordt gebruikt om te hakken, maar 
verandert niet. Terwijl het echtpaar de handen legt op de parang, wordt de 
wens uitgesproken, dat het huwelijk standvastig zal zijn en bestand tegen 
alle moeilijkheden. De slijpsteen en de parang hebben nog een betekenis 
ten opzichte van elkaar. De parang moet van tijd tot tijd geslepen worden. 
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De symboliek er van is duidelijk : zoals de slijpsteen en de parang bij elkaar 
horen, zo zijn ook man en vrouw op elkaar aangewezen (73). J. GARANG 
zegt betreffende de stammen van Midden-Kalimantan, dat mensen, wier 
huwelijk standvastig blijkt te zijn, algemeen geacht worden (74). 
Ook de bruidsgift moet geïnterpreteerd worden als een waarborg voor 
de stabiliteit van het huwelijk (75). In het geval van echtscheiding krijgt de 
schuldige partij een denda of boete gelijk aan de waarde van de bruidsgift. 
Wil een man scheiden van zijn vrouw, dan moet hij eerst deze boete 
betalen. Voor een nieuw huwelijk moet hij weer een bruidsgift 
overhandigen. In de praktijk bemoeilijkt dit de echtscheiding en het 
aangaan van een nieuw huwelijk, maar het is geen vaste waarborg, omdat 
de waarde van de bruidsgift meestal niet zo hoog ligt (76). Verder kunnen 
we wijzen op het feit, dat bij de raadgevingen die het jonge echtpaar krijgt, 
eveneens gesproken wordt over de blijvende huwelijksband en de plicht om 
onderlinge geschillen bij te leggen. Ook wanneer een echtscheidings-
procedure aanhangig wordt gemaakt, hebben de kepala kampong en de 
kepala adat de plicht om eerst te proberen een verzoening tot stand te 
brengen. Pas wanneer die niet mogelijk blijk te zijn, gaan zij over tot de 
echtscheidingsprocedure (77). 
De onverbreekbaarheid wordt wel gezien als wenselijk en als ideaal, 
maar voor de adat bestaat geen principiële onontbindbaarheid. In feite, 
ondanks dit ideaal, komen echtscheidingen vrij veel voor. De redenen die 
tot een echtscheiding aanleiding geven zijn: mishandeling, herhaalde 
echtbreuk, het verwaarlozen van de vrouw, een ziekte die het echtelijk 
verkeer onmogelijk maakt, lange reizen zonder dat men iets van zich laat 
horen (78), het feit dat de karakters niet bij elkaar passen en soms ook 
religieuze motieven (79). Ook komt het voor, dat een echtscheiding 
veroorzaakt wordt door de ouders van de vrouw, omdat zij niet met hun 
schoonzoon overweg kunnen of omdat hij zijn plichten tegenover hen niet 
nakomt. Evenals de huwelijkssluiting is de echtscheiding een zaak tussen 
de beide families. 
3. Matrilokaliteit: De algemene regel is, dat de man bij de ouders van zijn 
vrouw gaat inwonen (80). Toen de kampongs nog bestonden uit één lamin, 
bleef de man daar zijn domicilie houden. Tegenwoordig is de plicht tot 
matrilokaliteit meestal geldig voor een aantal jaren. In deze tijd is de 
jongeman niet geheel ekonomisch zelfstandig. Hij moet samenwerken met 
zijn schoonvader en zijn schoonbroers, voor zover dit het gewone 
dagelijkse werk betreft. Wat hij daarnaast verdient door eigen aktiviteiten, 
wordt zijn persoonlijk bezit. Pas na enkele jaren mogen de jonggehuwden 
zelf een huis gaan bouwen, wanneer de gezondheidstoestand alsook de 
financiële toestand van de ouders dit toelaat. Uitzonderingen op deze regel 
komen van oudsher voor. Als de ouders van de jongen hulpbehoevend 
worden door zijn vertrek, kan een andere maatregel genomen worden. In 
194 
zo'n geva! zal de bruidsgift veel hoger zijn. Een onderwijzer vertelde mij, 
dat hij een veel grotere bruidsgift moest betalen dan normaal was, omdat 
zijn schoonouders rekening hielden met de mogelijkheid, dat hij wel eens 
overgeplaatst zou kunnen worden naar een ander dorp. In dit geval hebben 
de beide partijen de mogelijkheid van een verhuizing naar elders en de 
financiële konsekwenties daarvan in overweging genomen bij het 
familieberaad. Gebeurt die niet, dan kan een overplaatsing van een 
onderwijzer of een ambtenaar een aanleiding worden tot echtscheiding. Op 
het ogenblik komen deze gevallen niet meer voor, omdat men al vertrouwd 
geraakt is met de figuur van de onderwijzer en de ambtenaar, maar tot 
voor een jaar of tien geleden, kwam dit nog al eens voor, omdat men vast 
wilde blijven houden aan de matrilokaliteit. 
Door de matrilokaliteit worden de sociale banden van de kinderen 
sterker met de matrilineale descendentie. De verwantschap wordt echter 
zowel langs de vrouwelijke als langs de mannelijke tak berekend. De 
kinderen worden lid van de beide families. Wat een vrouw erft van haar 
familie, en wat zij zelf heeft meegebracht bij het huwelijk, blijft haar 
eigendom. Haar man kan daar niet over beschikken (81). 
4. Huwelijksbeletselen: Over het algemeen genomen is het huwelijk bij de 
Dajaks endogaam; zij trouwen binnen de stam (82). Bij de stammen, die 
sinds langere tijd al invloed hebben ondergaan van andere stammen 
vanwege hun verhuizingen, komen ook huwelijken buiten de eigen stam 
voor. De Bahau echter hebben het endogame karakter bewaard, ook al zijn 
zij met andere stammen in aanraking gekomen (83). Er is zeker overal een 
voorkeur om binnen de eigen stam te trouwen. Huwelijken in de rechte lijn 
zijn overal ten strengste verboden (84). In de zijlinie worden echter niet 
veel beperkingen opgelegd. Een huwelijk tussen achterneef en achternicht is 
geoorloofd; zelfs een huwelijk tussen neef en nicht is niet absoluut 
verboden; wel ziet men het als minder wenselijk (85). Is dit geval dient er 
eerst een plechtigheid gehouden te worden. Zo ook wanneer er een 
huwelijk plaats vindt met een oom of tante (86). In al deze gevallen moeten 
de betrokkenen een boete betalen (87). In de mythologie van de 
Benua-Dajaks wordt verhaald, dat een huwelijk binnen de verboden 
graden katastrofale gevolgen heeft gehad in de begintijd. Om herhaling van 
rampen te voorkomen wordt een plechtigheid gehouden die gagu tautn 
genoemd wordt (88). 
5. Beschermende maatregelen: Om het huwelijk te beschermen heeft de 
Dajak-maatschappij haar eigen wetten en voorschiften. Vroeger waren 
deze vrij streng. Een man mocht bijvoorbeeld niet een huis binnengaan, 
waar een vrouw alleen aanwezig was. Hetzelfde gold ook voor andere 
kontakten, onderweg of op de ladang, als een vrouw alleen was. Op het 
ogenblik worden deze bepalingen niet zo streng meer onderhouden. De 
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openheid naar buiten heeft tot gevolg gehad, dat de kontakten tussen de 
seksen vrijer geworden zijn. De aanwezigheid van ambtenaren, militairen 
en handelaren, die zich niet veel aantrokken van deze voorschriften, 
hebben tot gevolg gehad, dat de oude voorschriften aan kracht gingen 
inboeten. Volgens verschillende oud-missionarissen ligt hierin de oorzaak 
van een groeiend aantal echtscheidingen. De adat is verstoord. Zo waren er 
ook voorschriften betreffende het gezamenlijk baden in de rivier. Mannen 
en vrouwen baden gezamenlijk. Toekijken vanaf de oever was echter 
strafbaar. Als gevolg van de aanwezigheid van vreemden, is men geleidelijk 
aan overgegaan tot het bouwen van kleine badhokjes op een vlot in de 
rivier. J. GARANG vermeldt, dat in 1953 te Kuala Kurun in 
Midden-Kalimantan een vergadering plaats vond om enkele verboden en 
voorschriften te veranderen, omdat ze niet meer in overeenstemming 
waren met de moderne tijd (89). De beschermende maatregelen en het 
denda-systeem, wanneer de voorschriften overtreden waren, waren er op 
gericht om het huwelijk te beschermen tegen derden. De eenheid van het 
huwelijk mocht niet in gevaar gebracht worden. 
3.3 Het huwelijk in de adattraditie en het christelijk huwelijk. 
De verschillen in opvattingen betreffende het huwelijk in de 
adattraditie en het christelijk huwelijk hebben vaak aanleiding gegeven tot 
moeilijkheden. Vanuit de westers personalistische visie, werd de rol van de 
ouders in de tot stand koming van het huwelijk door de missionarissen vaak 
beoordeeld als een aantasting van de individuele vrijheid van de jongelui. 
Vanuit dezelfde visie werd ook de verplichting tot matrilokaliteit gezien als 
een aantasting van de vrijheid en de rechten om een eigen gezin op te 
bouwen. Jonge christelijke gezinnen bleven op deze manier onder de 
invloed van hun „heidense" ouders. De missionarissen zagen liever, dat zij 
een eigen christelijk gezin zouden kunnen opbouwen, waarin de invloed 
van de ouders geweerd zou kunnen worden. Vooral de zogenaamde 
voorechtelijke geslachtsgemeenschap in de tijd van de „verloving" en het 
samenwonen voor het huwelijk, konden de missionarissen moeilijk 
aanvaarden. Het huwelijk kwam tot stand buiten de pastoors om. De 
parochiekronieken beschrijven bepaalde gevallen, waarin de missiona-
rissen hun teleurstellingen weergeven. Het betreft dan huwelijken van 
jongelui, waarop zij alle hoop voor de toekomst gevestigd hadden. 
Jongelui die ijverig waren en altijd klaar stonden. Men verwachtte van hen, 
dat zij hun huwelijk zouden sluiten overeenkomstig de christelijke leer. 
Maar was het zo ver dat zij gingen trouwen, dan verloren de missionarissen 
alle kontakten met hen. Het huwelijk werd door de families geregeld. De 
missionarissen kregen te horen, dat zo'n jonge man, op wie ze alle hoop 
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voor de toekomst hadden gevestigd, plotseling was gaan samenleven met 
een meisje. 
Uit de sociologische gegevens, die wij hierboven hebben weergegeven, 
blijkt overduidelijk, dat er iets grondig fout zit in de pastorale aanpak. De 
opvattingen van de missionarissen betreffende het christelijk huwelijk 
sluiten niet aan bij de opvattingen van de adat betreffende het huwelijk. De 
verschillen in de huwelijksopvattingen zijn zo groot, dat de pastorale 
aanpak onvermijdelijk moeilijkheden zou opleveren, wanneer men strak 
vast bleef houden aan de wetten van het kerkelijk wetboek. De moeilijk-
heden, die de missionarissen ervaren hebben in Oost-Kalimantan, verschil-
len nauwelijks van de moeilijkheden van de missionarissen elders in 
Azië en Afrika. 
De gewoonte van de voorechtelijke geslachtsgemeenschap mogen we 
niet los zien van het geheel van handelingen, waarin de consensus gegeven 
wordt. De consensusleer van de Codex berust op een juridische grondslag. 
Het moment, waarop het huwelijk gekonstitueerd wordt, is nauwkeurig of 
juridisch bepaald en gebonden aan bepaalde voorschriften. De formele 
huwelijksinstemming wordt teruggebracht tot één enkele handeling en 
een paar woorden en is als formeel element voor allen waarneembaar. Het 
kerkelijk huwelijk komt op één bepaald tijdstip tot stand. Bij het huwelijk 
binnen de adattraditie wordt de huwelijkstoestemming niet teruggebracht 
tot cen handeling als konstituerend en formeel element, maar ligt 
uitgedrukt in het totaal van handelingen en gebruiken, die door 
adattraditie geeist worden. In tegenstelling tot het kerkelijke huwelijk 
komt het huwelijk in de adattraditie niet op één bepaald moment tot stand. 
De duur ervan is een proces dat meerdere maanden in beslag neemt (90). 
Wat betreft het kerkelijk huwelijk is het dan ook duidelijk, wanneer de 
geslachtsgemeenschap geoorloofd wordt. Anders ligt dit bij het huwelijk in 
de adattraditie. Hier kan men moeilijker spreken van een voorechtelijke 
geslachtsgemeenschap, omdat we geen tijdstip kunnen aangeven, waarop 
nu juist het huwelijk formeel huwelijk wordt. Dit juridisch denken is de 
adat vreemd, omdat de huwelijksvoltrekking een proces is, dat maanden 
duurt. 
Wanneer we de sociologische gegevens van het huwelijk binnen de 
adattraditie vergelijken met de vorm van de huwelijksinstemming en de 
huwelijksvoltrekking, die in de eerste eeuwen van onze jaartelling ook in 
Europa bekend was, dan zien we verschillende overeenkomsten. In de 
eerste eeuwen had het christelijk huwelijk in Europa geen kerkerlijke 
rechtsvorm. Een aantal volksgebruiken golden toen als konkretisering van 
de eigenlijke huwelijksconsensus (91). De kerk paste zich in de eerste 
eeuwen aan bij de eigentijdse gebruiken van de verschillende volken van 
Europa (92). De synode van Elvira rond 306 gaat uit van de 
veronderstelling, dat het huwelijk van de gedoopten wordt voltrokken 
overeenkomstig de gebruiken van de niet-gedoopten. Alleen moesten de 
197 
gedoopten zich onthouden van het brengen van offers (93). Het huwelijk 
van de christenen werd gezien als een familiale en maatschappelijke 
aangelegenheid. De tussenkomst van de clerus was daarbij overbodig. Dit 
waren geen klandestiene huwelijken. Ze werden gesloten via de 
gebruikelijke familiale beraadslagingen, die door de plaatselijke maat-
schappij gekend en erkend werden. Het huwelijk van de gedoopten was op 
grond van het doopsel tevens ook een christelijk huwelijk. In de loop van de 
eeuwen groeit de tussenkomst van de clerus, die uitgenodigd wordt om een 
gebed en een zegen uit te spreken en soms de huwelijksoorkonde mee te 
ondertekenen. Later komt daarbij de gewoonte om de eucharistie te vieren 
als teken van de christelijke bezieling van de echtgenoten en de betrokken 
families. Er ontstaat een gewoonte om de clerus bij het huwelijk uit te 
nodigen. De clerus zelf gaat zich ook steeds meer mengen in de 
huwelijksaangelegcnheden vanuit de pastorale bezorgdheid om te 
voorkomen dat er onwaardige en gemengde huwelijken gesloten worden 
(94). 
Vanuit de gewoonte om een priester of bisschop uit de nodigen om 
Gods zegen over het jonge paar af te roepen, groeit geleidelijk aan een 
huwelijksliturgie, die dan nog vrijblijvend is. Vanaf de elfde eeuw komt de 
jurisdictie steeds meer in de handen van de clerus, ten gevolge van allerlei 
historische omtstandigheden. De priester gaat steeds meer optreden bij de 
huwelijksvoltrekking (95). Naar aanleiding van de huwelijksprocessen 
komt het probleem naar voren, dat E. SCHILLEBEECKX als volgt 
formuleert: „Wat konstitucert het huwelijk tot een rechtsgeldig verbond 
tussen man en vrouw? Want Christus heeft wel gezegd, dat het huwelijk 
onontbindbaar is, maar hij heeft ons niet meegedeeld, waarin nu precies de 
antropologische werkelijkheid van het huwelijk bestaat. Wat was derhalve 
onontbindbaar?" (96). De antwoorden op deze vraag verschilden naar 
gelang de opvattingen van de kuituren in Europa. Voor de Romeinen gold 
als formeel element de consensus; voor de Germanen, Franken, Gothen en 
Kelten het moment van de bruidsoverdracht; terwijl bij alle oude volken 
daarbij de idee leeft, dat de feitelijke samenwoning het huwelijk pas 
voltooit. Het romeinse recht krijgt geleidelijk overal de overhand, zodat de 
vroeg-scholastieke bezinning al steeds meer uitgaat naar de consensusleer. 
De geslachtsgemeenschap wordt dan gezien als het laatste voltooiend 
element van de huwelijkssluiting. Het sakramentele hylemorfisme, de 
zogenaamde materia-forma-leer van de scholastiek, gaat dan de consensus 
definiëren als forma. In de liturgie komt dan een formeel „consensus-
gesprek", waarin de priester vraagt naar de huwelijksinstemming. Daarmee 
kwam geleidelijk aan een einde aan de gewoonte en de opvatting, dat de 
huwelijksinstemming ook verdiskonteerd kan liggen in het geheel van 
volksgebruiken (97). 
Het Concilie van Trente in de 16 eeuw legde de resultaten van deze 
ontwikkeling vast in een aantal stellingen, die we nu terugvinden in de 
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Codex (98). Omdat het huwelijkskontrakt tussen christenen een 
sakrament is en omdat kontrakt en sakrament niet van elkaar gescheiden 
kunnen worden, maakte het concilie exclusief aanspraak op de 
huwelijkswetgeving en de rechtelijke bevoegdheid over het huwelijk. Het 
concilie bepaalde, dat het huwelijk voortaan, om geldig te zijn, gesloten 
moest worden ten overstaan van twee getuigen en in aanwezigheid van een 
priester. Wel hield men nog de mogelijkheid open voor een 
buitengewone vorm van huwelijkssluiting, wetend dat niet in alle streken 
altijd een priester aanwezig zou kunnen zijn. Waar echter een priester 
aanwezig kon zijn, kon geen geldig huwelijk meer worden aangegaan 
zonder de aanwezigheid van de priester. Ten slotte werd ook de 
voorbereiding op het huwelijk en het kanoniek onderzoek geheel 
toevertrouwd aan de pastoor van de parochie. Hij had het laatste woord, 
niet de beide betrokken families, zoals in de eerste eeuwen. Plaatselijke 
maatschappelijke gebruiken, zoals de ring, de sluier, het samenvoegen van 
de handen, werden kerkelijke riten. 
Toen deze historisch gegroeide leer, tot in alle details casuïstisch ont-
leed, star en onveranderlijk uitgedragen werd naar andere volken en kui-
turen, zou geformaliseerde huwelijksconscnsus ook missiologisch allerlei 
problemen in het leven roepen (99). De kerkelijke wetten met europese 
maatschappij-historische achtergronden moesten aan andere kuituren en 
maatschappijen worden opgelegd. Men was blijkbaar vergeten dat vanaf 
het begin het huwelijk een aardse en geen kerkelijke werkelijkheid was. 
Ook was het niet de bedoeling van Trente geweest zich af te zetten tegen het 
burgelijke en familiale gezag. Het was alleen de bedoeling om een einde te 
maken aan de klandestiene huwelijken en de daarmee samenhangende 
ruzies over erfenis en opvolging. Een wetgeving, die op een plaatselijke 
situatie was afgestemd, kreeg een universeel karakter voor heel de kerk. 
Dit moest dus wel problemen oproepen. E. SCHILLEEBECKX merkt op: 
„Een consensus die in volksgebruiken verrekend ligt, is maatschappelijk-
sociologisch gezien steeds waardevoller dan een „geformaliseerde" 
consensus met voorbijgaan van (althans zedelijk verantwoorde) 
volksgebruiken, want dit is niet zelden een maatschappelijke ontkrachting 
van het huwelijksinstituut" (100). 
Wij keren nu terug tot de situatie, waarin de missionarissen werkten in 
Oost-Kalimantan. We mogen niet zeggen, dat de missionarissen de 
anthropologische werkelijkheid van het huwelijk binnen de adattraditie 
van de Dajak-stammen niet zouden hebben bestudeerd. In hoofdstuk III 
hebben we gezien, dat hun interesse om de adat te behartigen groeide. Zo 
waren er onder de missionarissen disputen over de zogenaamde Grote en 
Kleine Adat van het huwelijk, waarbij het ging om de vraag, of het huwelijk 
bij de Bahau-stammen als geldig gezien moest worden, nadat de Kleine 
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Adat gehouden was ofwel nadat de Grote Adat gehouden was. Hoewel de 
kennis betreffende de adat groeide toch handelden en dachten de 
missionarissen vanuit de consensusleer, die zonder meer gezien werd als 
niet-diskutabel. Ook benadrukten zij de rol, die hen als priester toekwam 
volgens de Codex. Zo lezen we bijvoordeeld in de Kronieken van Laham: 
„Vanmorgen een hartig woordje gesproken over het huwelijk in verband 
met hun eigen adat. Gisteravond heeft namelijk een stel uit Long Hutai 
adat Bahau gemaakt zonder met de pastoor daarover gepraat te hebben" 
(101). Blijkbaar betreft het hier katholieke gezinnen. Er is een duidelijk 
konflikt tussen de rol die de pastoor zich aanmeet op grond van de Codex 
en de rol die de ouders moeten vervullen op grond van de traditie. 
Dergelijke konflikten riepen niet alleen teleurstelling op, maar 
veroorzaakten ook vaak een vervreemding en een verwijdering tussen de 
pastoor en zijn katholieke gemeenschap. 
In de beschrijving van de tot standkoming van het huwelijk, hebben we 
er op gewezen, dat de verschillende stadia gezien worden als noodzakelijk 
voor de tot standkoming van het huwelijk. Daarbij behoren het 
familiebcraad en de bekrachtiging ten overstaan van de kepala kampong 
zeker tot de belangrijkste elementen. Het belang van deze twee elementen 
werd door de missionarissen onderschreven. Zij vroegen zich af: „Wanneer 
is nu het huwelijk geldig volgens de adat? Als de bruidsgift bepaald is 
(gegeven of niet gegeven) of wanneer de familie de zaak aan de kepala 
kampong heeft voorgelegd? (102). Naar analogie van het kerkelijk 
huwelijk zochten de missionarissen ook naar een formeel element in de 
huwelijkssluiting van de adattraditie. De meeste missionarissen waren van 
mening, dat de huwclijksbekrachtiging ten overstaan van de kepala 
kampong geïnterpreteerd moest worden als het formele element in 
juridische zin. Dan pas was het huwelijk volgens de adattraditie volgens hen 
geldig in juridische zin. Bij de Bahau viel dit samen met de zogenaamde 
Kleine Adat. Dit juridisch denken en zoeken naar een formeel en 
konstituerend element is de adat vreemd. Vanuit deze juridische 
interpretatie kwamen de missionarissen tot de opvatting, dat de 
geslachtsgemeenschap en het samenwonen, dat aan dit moment vooraf 
ging, ongeoorloofd zou zijn. Dat de adat dit toeliet, kwam volgens hen 
voort uit de innerlijke verdorvenheid van het heidendom. Wij hebben 
hierboven uiteengezet, dat de huwelijksvoltrekking binnen de adat geen 
rechtsvorm kent. Het geheel van gebruiken en gewoonten konstitueert het 
huwelijk. De interpretaties „voorechtelijke geslachtsgemeenschap" en 
„voorechtelijke samenleving" steunen te veel op dit juridisch denken ten 
aanzien van de huwelijksvoltrekking, waarbij een bepaald moment wordt 
verabsoluteerd als formeel en konstituerend. Willen we echter recht doen 
aan de anthropologische werkelijkheid van het huwelijk binnen de 
adatraditie dan zullen we voorzichtig moeten zijn met de klassifikatie 
„voorechtelijk" (103). Wij hebben eerder gezegd, dat volgens de adat de 
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geslachtsgemeenschap geoorloofd is binnen de kontekst van het huwelijk 
en het huwelijk in wording. Wat deze laatste terminologie betreft is het 
wellicht beter om te zeggen: binnen het huwelijk, waarvan de regelingen 
nog niet maatschappelijk voltooid of nog niet bekrachtigd zijn voor de 
plaatselijke gemeenschap. Vóór de officiële bekrachtiging ten overstaan 
van de kepala kampong is er reeds sprake van huwelijk. Deze 
bekrachtiging is echter het laatste voltooiende element van de 
huwelijkssluiting en mag als zodanig niet achterwege blijven. 
Wanneer we letten op de oude en strenge voorzorgsmaatregelen om 
het huwelijk te beschermen, moeten we de konklusie trekken, dat het 
huwelijk en de huwelijksmoraal hoog gewaardeerd werden binnen de adat. 
Niet zelden treft men een echte liefdesgemeenschap aan tussen man en 
vrouw. Jonggehuwden leven vaak nog naast elkaar, maar geleidelijk aan 
wordt dit een leven met elkaar. Men zegt wel eens: eerst trouwt men en dan 
gaat men elkaar liefhebben. Men mag dat niet absoluut stellen, maar er zit 
wel een kern van waarheid in (104). 
Als we ten slotte op de eigenschappen letten, die het huwelijk binnen 
de adattraditie gemeen heeft met het christelijk huwelijk, dan kunnen we 
wijzen op de volgende overeenkomsten: 
1. Het huwelijk is monogaam. Hoewel er geen principiële 
monogamie is, is er toch een faktische monogamie. Vanuit dit 
gegeven is het niet moeilijk de christelijke idealen hieromtrent 
ingang te doen vinden. 
2. Wederzijdseliefdeentrouwwordenhoogaangeslagen.Echtbreuk 
wordt altijd gestraft als dit feit openbaar wordt. Zou men het 
huwelijk van jonge mensen kunnen karakteriseren als een 
naast-elkaar-leven, het huwelijk van de oudere mensen moeten 
we bestempelen als een met-elkaar-leven. Bij hen treft men vaak 
een echte huwelijksliefde aan in christelijke zin. 
3. Man en vrouw hebben dezelfde rechten. 
4. Hoewel er veel echtscheidingen voorkomen gelden standvastig-
heid en saamhorigheid als ideaal. 
Als we aandacht schenken aan deze belangrijke overeenkomsten met 
de christelijke huwelijksmoraal, zouden we moeten kunnen konkluderen, 
dat het christelijke huwelijk onder de Dajaks minder een missionair 
probleem had hoeven te zijn als er meer begrip en aanpassing mogelijk 
zouden zijn geweest. Men werd hier niet gekonfronteerd met de vraag, 
zoals in Afrika, op polygynie al of niet door het Nieuwe Testament wordt 
verworpen (105). De consensusleer en de rol die de priesters bij de 
huwelijksvoltrekking wordt toebedacht was echter niet diskutabel. 
Aanpassing werd niet mogelijk geacht. Vandaar dat er overal spanningen 
optraden tussen de adatopvattingen enerzijds en de pastorale praktijk 
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anderzijds. Als aardse werkelijkheid staat het huwelijk volgens de idealen 
van de adat niet ver af van de christelijke idealen. De ethische normen van 
de adat zijn in wezen christelijk. De spanningen, die overal optraden, 
betreffen eigenlijk alleen het bijkomstige, dat wil zeggen: de wijze van de 
huwelijksvoltrekking. De huidige canonieke huwelijksvoltrekking is 
immers een resultaat van een historisch groeiproces in het westen, waar 
aanvankelijk ook andere gewoonten geheerst hebben en erkend geweest 
zijn. 
Pas de laatste tijd rijzen er bij de missionarissen bezwaren ten aanzien 
van de wettische benadering. Tot voor kort werd star vastgehouden aan de 
traditionele leer. 
3.4 Invloed van de evangelisatie. 
Gewoonten en gebruiken, die tot de meest vitale belangen behoren 
van de plaatselijke maatschappij, kunnen niet zo maar ineens en radikaal 
veranderd worden. De huwelijkspastoraal was er wel op gericht zo'n 
verandering tot stand te brengen. De missionarissen probeerden serieus de 
gedoopten er toe te brengen een christelijk huwelijk aan te gaan 
overeenkomstig de voorschriften van de Codex (106). In hoofdstuk III 
hebben we gezien, dat de eerste Dajaks gedoopt werden in 1913, maar de 
eerste katholieke huwelijk werden pas twaalf jaar later gesloten, namelijk 
in 1925. Hieruit blijkt reeds, hoe gering de christelijke invloed aanvanke-
lijk geweest moet zijn ten aanzien van het huwelijk. Toch had de adat toen 
reeds veranderingen ondergaan, ten gevolge van de aanwezigheid van 
militairen, handelaren en ambtenaren, die het vaak niet zo nauw namen 
met voorschriften betreffende de omgang tussen de beide seksen. De 
huwelijksadat betreffende de totstandkoming van het huwelijk bleef 
intakt. Volgens oud-missionarissen klaagden de adathoofden in de dertiger 
jaren al over de achteruitgang van de huwelijksmoraal. Het aantal 
echtscheidingen zou steeds groter zijn geworden (107). De kroniekschrij-
ver van Tering tekent in 1947 op: „Te betreuren valt, dat katholieken, die 
jarenlang een bestendig huwelijksleven hebben gehad, het laatste jaar 
gescheiden zijn. Het huwelijk staat op losse schroeven. Het goede uit de 
adat hebben velen verlaten en aan de leer van het katholicisme houden zij 
zich niet" (108). Na 1970 is dit probleem nog groter geworden. Huwelijken 
met buitenlanders of met Indonesiërs van elders, die op de houtkampen 
werken, houden meestal maar stand voor de duur, dat men in het 
binnenland werkt. Vanwege de materiële voordelen denken de ouders erg 
licht over dergelijke huwelijken. Het behoeft geen betoog, dat de 
missionarissen deze ontwikkeling betreuren en van hun kant proberen de 
nodige voorlichting te geven. Het is dus duidelijk dat de huwelijksmoraal 
van de adat aan kracht heeft ingeboet. 
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Hoewel de jeugd in sommige streken zich vrijer opstelt dan vroeger, 
kan men toch konstateren dat in de totstandkoming van het huwelijk de 
ouders nog steeds een grote rol spelen. Alleen over de jeugd, die los van 
alle familiebanden werk zoekt in de steden, hebben zij vaak geen 
zeggenschap meer. Dit betreft echter een klein percentage, hoewel men 
mag verwachten dat dit percentage zal stijgen. J. MALLINCKRODT 
oordeelde over de huwelijkssluiting bij de protestanten in Midden-Kali-
mantan in de twintiger jaren: „Er moet echter op gewezen worden, dat de 
huwelijkssluiting geacht wordt gehouden te zijn ten overstaan van het 
dorpsbestuur; in de kerk had slechts de inzegening plaats of zoals ik een 
christen hoorde verzekeren, dat was slechts een memboeang sial (afweren 
van onheil)" (109). Toen J. MALLINCKRODT dit schreef, was de 
protestantse zending al meer dan vijftig jaar werkzaam in Middcn-
Kalimantan. Zo is ook tot heden toe in Oost-Kalimantan onder de 
katholieken het zwaartepunt blijven liggen bij de eigen sociale systemen. 
De praktijk verloopt meestal als volgt. Het familieberaad wordt gehouden 
overeenkomstig de adattraditie. Daarna volgt de wettiging voor de kepala 
adat. Pas als deze adatregelingen hebben plaats gevonden, neemt men 
kontakt op met de pastoor. In feite is het huwelijk al werkelijkheid 
geworden, omdat de betrokkenen al samenleven. De pastoor staat dus 
meestal voor een voldongen feit. Het kanonieke huwelijksonderzoek 
wordt nog wel gehouden, maar het heeft praktisch geen enkele betekenis. 
Zelfs in die gevallen, waarin de pastoor twijfelde aan de oprechtheid van de 
instemming, moest hij zich wel neerleggen bij de omstandigheden. Soms 
werd het kerkelijk huwelijk dan voor enige tijd uitgeste.ld. Zo hielden de 
missionarissen vast aan de noodzakelijkheid van het onderzoek naar de 
consensus. Daarvan wilden zij het laten afhangen of een huwelijk al of niet 
kerkelijk gesloten zou kunnen worden. 
Het huwelijksonderzoek op zich was al een probleem. De recht op de 
man afgestelde vragen, wijken zo af van de gewone traditionele patronen 
van een onderling gesprek of onderling beraad, dat een dergelijk onderzoek 
bij voorbaat gedoemd is om te mislukken. Men zal zelden ronduit zijn 
gevoelens en mening prijsgeven. Het kerkelijk huwelijk bestond dus 
meestal hierin, dat een volgens de adatraditie gesloten huwelijk „in orde" 
werd gebracht. De echtparen, waarvan het huwelijk nog niet „in orde" was 
gebracht, leefden in concubinaat en als publieke zondaars werden zij niet 
toegelaten tot de Sakramenten. Anderzijds beseften de missionarissen ook 
heel goed, dat zij geen huwelijk in konden zegenen voordat alle 
adatregelingen waren afgesloten. In deze zin hebben zij zich aangepast 
door de adatregelingen te aanvaarden als voorwaarden, want een huwelijk 
dat niet gesteund wordt door de ouders houdt meestal geen stand. 
De samenleving voor de kerkelijke huwelijkssluiting werd door de 
missionarissen gezien als zondig. Daarom werden zowel de betrokkenen 
als de ouders aangespoord het huwelijk zo spoedig mogelijk „in orde" te 
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maken. Tijdens de pastoorsvergadering te Tering in juli 1960 werd deze 
kwestie uitvoerig besproken. Er wordt de vraag gesteld of men ook niet de 
ouders van de kinderen, die in concubinaat leven de Sakramenten moet 
weigeren: „Dat de beide kinderen zondigen is duidelijk. Hoe is het met de 
ouders? Wanneer die ouders zelf de samenleving aangeraden hebben of 
bevolen hebben, is er van een probleem geen sprake. Die ouders hebben 
een scandalum veroorzaakt en zullen dat moeten herstellen, wat dus 
inhoudt dat zij naar vermogen moeten trachten, die samenleving van hun 
kinderen weer te doen ophouden of in een geregeld huwelijk te doen 
overgaan. Komen die ouders biechten, dan zal het van de geloofwaardig-
heid van die mensen afhangen of zij direkt geabsolveerd kunnen worden of 
dat de biechtvader de absolutie zal moeten uitstellen, totdat zij 
daadwerkelijk iets ondernomen hebben om de zaak ongedaan te maken" 
(110). Omdat de ouders deze samenleving goedkeuren en hun kinderen 
daartoe de nodige materiële steun geven, zonder welke de samenleving niet 
mogelijk is, wordt geoordeeld, dat niet alleen de betrokken jongelui maar 
ook hun ouders „zwaar zondig" zijn. Niet alle pastoors zijn het hiermee 
eens. Wel menen ze, dat de principes juist zijn, maar dat een toepassing van 
deze principes onmogelijk is. Zij zeggen: „Deze praktijk zal een revolutie 
veroorzaken bij de gelovigen; de gewoonte die in de meeste kampongs nog 
heerst Iaat niet toe, dat de mensen met elkaar trouwen, zonder eerst intiem 
kennis gemaakt te hebben; . . . het middel zal erger zijn dan de kwaal" 
(111). Toch blijkt de meerderheid geporteerd te zijn om deze principes toe 
te passen, want in de besluiten van de vergadering lezen we: „Wanneer het 
personen betreft die geen kerkelijk huwelijk kunnen sluiten, dan hebben de 
ouders de plicht dit de voorkomen. Doen ze dat niet, dan kan men hen de 
Sakramenten weigeren. Betreft het jongelui, die wel een goed huwelijk 
kunnen sluiten, dan moet eerst kontakt opgenomen worden met de ouders 
om hen te wijzen op hun katholieke plichten. Ook moet kontakt 
opgenomen worden met de kepala kampong. Mocht dit alles niet baten, 
dan pas zou men hen de Sakramenten kunnen weigeren" (112). De 
bisschop, die deze vergadering bijwoont, deelt de vergadering mee, dat dit 
besluit niet toegepast mag worden, voor hij deze kwestie heeft voorgelegd 
aan de andere pastoors en voor hij daarna eerst een instruktie heeft 
geschreven aan alle gelovigen. Later zag hij van een dergelijke instruktie 
af, omdat verschillende pastoors van mening waren, dat de pastorale 
situatie een toepassing van bovengenoemde principes niet toeliet. Zij 
meenden, dat velen zich van de kerk zouden afkeren (113). Het besluit van 
de vergadering bleef een dode letter. 
Dit dispuut leert ons, dat rond de jaren 1960 de meningen onder de 
missionarissen verdeeld zijn. Sommigen meenden, dat het kerkelijk 
huwelijk zo spoedig mogelijk moest volgen nadat het huwelijk voor de adat 
gesloten was, omdat men de betrokkenen niet mocht toestaan in een 
omwettige samenleving of concubinaat te blijven leven. Hun redenering, 
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dat ook de ouders schuldig zijn, is juist, omdat de ouders het huwelijk 
geregeld en toegestaan hebben. In zoverre hebben zij de adat juist 
geïnterpreteerd. Anderen echter benadrukken een ander aspekt van de 
adat. Veel huwelijken worden aangegaan op jonge leeftijd, soms kent men 
elkaar nauwelijk. Het percentage van deze jonge huwelijken dat mislukt is 
groot. Daarom oordelen deze missionarissen, dat een kerkelijk huwelijk 
niet gesloten mag worden, voor er een zekere mate van stabiliteit is 
gegroeid, of zoals zij dit formuleeren: „zonder eerst intiem kennis gemaakt 
te hebben." Zij streven dus naar een grotere voorzichtigheid. De ervaring 
met de vroeg gesloten huwelijken had hen geleerd, dat deze gemakkelijk uit 
elkaar gingen. Zonder dat ze het eigenlijk wilden, stonden deze mensen dan 
buiten de kerkgemeenschap, omdat hun tweede huwelijk niet kerkelijk 
gewettigd kon worden. De pastoors stonden voor enorme pastorale 
problemen. Over het algemeen genomen hielden de gedoopten vast aan de 
adattraditie. Deze kende een geleidelijke groei naar het ideaal van een 
standvastig huwelijk. Bleek dit ideaal niet haalbaar, dan ging men weer uit 
elkaar. Werden zulke huwelijken kerkelijk gesloten voor er een stabiliteit 
bereikt was, dan was daarvan het gevolg, dat een bepaald percentage 
mislukte. Men ging uit elkaar en een tweede kerkelijk huwelijk was niet 
mogelijk. Op deze manier kwamen velen buiten de kerkgemeenschap te 
staan. Daarom groeit geleidelijk aan de gewoonte om een kerkelijk 
huwelijk in vele gevallen toch maar een poosje uit te stellen, vooral wanneer 
het duidelijk is, dat er een korte kennismaking aan vooraf is gegaan of 
wanneer het zeer jcudige kandidaten betreft. Zij werden echter niet tot de 
Sakramenten toegelaten. Dit bemoeilijkte vaak het kontakt met deze 
jonggehuwden. Juist in de tijd, dat zij meer begeleid zouden moeten 
kunnen worden, zijn zij niet te bereiken. Wanneer de ouders zelf in de 
adattraditie leven, komen de jonggehuwden, die menen een zekere 
stabiliteit bereikt te hebben, na verloop van tijd naar de pastoor. Vaak 
gebeurt dit pas na de geboorte van het eerste kind, omdat ze hun kind 
willen laten dopen. Bij de kerkelijke huwelijkssluiting is dan geen familie 
aanwezig. 
We zien dus dat de kerkelijke huwelijkssluiting geheel geïsoleerd staat 
van het maatschappelijke leven. Het eigenlijke huwelijk vindt plaats binnen 
de traditie. De kerkelijk riten ziet men alleen maar als een aanvulling, die 
noodzakelijk is om de Sakramenten te mogen blijven ontvangen. Binnen 
de traditie van de adat was de voorbereiding op het huwelijk zeer summier. 
De jongelui kenden elkaar vaak pas een maand. De traditie kende echter 
een groei naar het ideaal, met de mogelijkheid om eventueel uit elkaar te 
gaan. De adattraditie was moeilijk in overeenstemming te brengen met het 
in het romeinse recht gangbare begrip van een onherroepelijke consensus, 
die op een bepaald moment en binnen nauwkeurig omschreven vorm wordt 
uitgesproken (114). 
In de loop van de vijftig jaren na de inzegening van de eerste huwelijken 
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in 1926, heeft de evangelisatie nauwelijks een andere opvatting 
betreffende huwelijkssluiting ingang kunnen doen vinden. Het is duidelijk, 
dat een bepaalde traditie niet zo maar ineens veranderd kan worden. Het 
huwelijk heeft te maken met de ekonomische en familiale ordening. De 
socio-kulturele kontekst, namelijk de ekonomische en familiale motivatie, 
zou eerst veranderd moeten worden. Tot op heden zijn de ouders op latere 
leeftijd volkomen afhankelijk van hun kinderen. Vandaar dus dat de 
ekonomische aspekten in overweging genomen moeten worden. De 
normen van de Codex gaan voorbij aan deze socio-kulturele gegevens. Er 
wordt geen aandacht geschonken aan het feit, dat het huwelijk zijn sociale 
stabiliteit mede te danken heeft aan de taken, die de ouders en kinderen 
voor elkaar verrichten, om eikaars welzijn, levensonderhoud, veiligheid en 
bescherming te garanderen. Vandaar dat het moeilijk blijft om de normen 
van de Codex ingang te doen vinden. Het huwelijk bleef een familiale 
aangelegenheid. We zien wel een verandering en ontwikkeling in deze zin, 
dat voortaan in een aantal kampongs de kerkelijke huwelijkssluiting groots 
gevierd wordt. Dit is echter geen wezenlijke verandering. Het betreft alleen 
het uiterlijke. De jongelui zelf vinden een feest op de dag van de kerkelijke 
huwelijkssluiting aantrekkelijker dan het oude adatfeest. De witte 
bruidsjurk en een kostuum zijn daarbij statussymbolen. Zo mogelijk 
hoort bij deze „uitrusting" ook nog een zonnebril en een boeket 
plasticbloemen. Dit zijn voor de jonge mensen symbolen geworden van 
vooruitgang. Deze ontwikkeling konstateren we vooral in de parochies 
langs de Mahakam beneden de stroomversnellingen (115). Het oude 
familieberaad, de bekrachtiging ten overstaan van de kepala kampong zijn 
als wezenlijke elementen gebleven. In de meeste gevallen is al een 
samenleving vooraf gegaan aan de kerkelijke huwelijkssluiting. Alleen 
kunnen we zeggen, dat de rol van de jongelui zelf belangrijker is dan 
vroeger. Individualiserende tendenzen, veroorzaakt door meerdere 
faktoren, hebben de jeugd meer mondig gemaakt. Zij laten zich niet alles 
meer voorschrijven, zoals dat vroeger het geval was. Er zijn dus wel enkele 
veranderingen gekomen, maar deze veranderingen behoren niet tot het 
essentiële. De kerkelijke huwelijkssluiting mag dan groots gevierd worden, 
zoals in de parochies Laham en Tering, feitelijk is deze huwelijkssluiting 
alleen maar een bevestiging en kerkelijke erkenning achteraf. 
In parochies, waar de ouders van de jonggehuwden vaak nog in de 
adattraditie leven, zien we een ander beeld. Zo werden in de jaren 1965 -
1975 te Barong Tongkok 51 huwelijken ingezegend. Bij 22 van deze 
huwelijken was geen familie aanwezig. In de meeste gevallen betreft het 
hier huwelijken van jongelui, waarvan de ouders in de adattraditie leven. 
Deze huwelijken werden gesloten volgens de adat. Na verloop van tijd 
kwamen dan vragen of hun huwelijk beres (in orde) gemaakt kon worden. 
Bij 29 huwelijkssluitingen waren wel familieleden aanwezig, maar in bijna 
alle gevallen was aan de kerkelijke inzegening een samenleving 
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voorafgegaan (116). In Engkuni werden tussen de jaren 1965 - 1973 39 
huwelijken kerkelijk gesloten. Bij 32 huwelijkssluitingen waren geen 
familieleden aanwezig. Onder deze 32 huwelijkssluitingen waren ook 
echtparen, waarvan de ouders katholiek zijn. Al deze huwelijken waren een 
kerkelijke bevestiging achteraf, omdat de betrokkenen al enig tijd hadden 
samengeleefd. Slechts bij zeven huwelijkssluitingen waren familieleden 
aanwezig. In deze nog vrij jonge parochie, die in 1950 geopend werd, leeft 
de oudere generatie nog in de adattraditie. De jeugd, die tijdens de 
schooljaren gedoopt werd, blijft ijverig naar de kerk komen tot het 
moment, waarop het huwelijk volgens de adattraditie plaats vindt. Zij 
weten, dat hun huwelijk ook kerkelijk ingezegend moet worden. Maar zij 
nemen pas kontakt op met de pastoor, wanneer zijn menen dat hun 
huwelijk voldoende stabiel is geworden. Naar schatting zal ongeveer 60% 
van de huwelijken van katholieken in deze parochie nog kerkelijk bevestigd 
moeten worden (117). 
Deze gegevens brengen ons tot de konklusie, dat de oude adat 
betreffende het huwelijk nog steeds vitaal is en dat de evangelisatie, die er 
op uit was om veranderingen aan te brengen, weinig invloed heeft uit 
kunnen oefenen. Het percentage, dat een huwelijk sluit volgens de normen 
van de Codex is zeer klein. In de meeste gevallen is de kerkelijke huwelijks-
sluiting een formaliteit achteraf. Door de omstandigheden gedwongen 
proberen de pastoors tegenwoordig de kerkelijke huwelijkssluiting te zien 
als een zegen en kerkelijke erkenning van het huwelijk dat volgens de 
traditionele normen gesloten is. Het is duidelijk dat de jonggehuwden, die 
kontakt opnemen met de pastoor om hun huwelijk te laten wettigen, zich 
op geen enkele manier schuldig of zondig voelen. Wanneer zij uit zich zelf 
kontakt opnemen met de pastoor, zullen zij eerder de mening toegedaan 
zijn, dat zij goede katholieken zijn, omdat ze zelf laten blijken, dat ze weten 
dat hun huwelijk als gedoopten ook kerkelijk bevestigd moet worden. De 
sakramentele betekenis van het christelijk huwelijk mag niet gekoncen-
treerd worden op het moment van de inzegening, veeleer zijn de trouw en 
de wederkerige liefde het teken van Gods trouw en zijn liefde voor zijn 
volk. Juist in deze liefde en trouw aan elkaar ligt het teken-karakter van het 
huwelijk als sakrament. Of zoals E. SCHILLEBEECKX schrijft: „De 
sacramentaliteit is de vanuit het geloofsleven voltrokken diepte en 
authenticiteit van deze menselijke huwelijksliefde zelf, waartoe de 
christelijke doop aan de gehuwden de opdracht geeft. Zulk een 
gerealiseerde verbondenheid met elkaar, zulk een liefdevolle wederzijdse 
toewijding in alle sferen van het dagelijks leven is, op dit ene punt — nl het 
menselijk huwelijksleven - , tegelijk de definitie van een humaan huwelijk 
in moderne omstandigheden en het christelijk heil, dat gemeenschap-
stichtende, zorgende, verlossende, helende en vergevende liefde heet. 
Daarom noemt de katholiek kerk het huwelijk een sacrament" (118). 
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Met het van kracht worden van de nieuwe huwelijkswetgeving van de 
Republiek Indonesië op 1 oktober 1975 zal geleidelijk aan de kerkelijke 
huwelijkssluiting aan betekenis gaan winnen. Tot 1 oktober 1975 kende de 
Indonesische wet geen verplicht civiel huwelijk. Nu is het civiel huwelijk 
verplicht gesteld, maar het wordt niet losgemaakt van de religieuze 
huwelijkssluitingen. De huwelijkssluiting krijgt daardoor twee konstante 
faktoren, die niet van elkaar losgemaakt kunnen worden. Kerkelijk 
huwelijk en civiel huwelijk moeten samengaan. Op het ogenblik kan in de 
meeste streken van het binnenland de nieuwe wetgeving nog niet toegepast 
worden, omdat het ambtelijk apparaat niet voorbereid was op de uitvoering 
van de nieuwe wetgeving (119). Maar ook dan zal de kerkelijke 
huwelijkssluiting vooralsnog niet meer zijn dan een bevestiging achteraf. 
We hebben enkele keren opgemerkt dat de huwelijksmoraal van de 
oude adat sterk aan kracht heeft ingeboet. Ook hebben we er op gewezen, 
dat een klein percentage van de jeugd, dat naar de steden trekt, los komt te 
staan van alle traditionele familie-banden. We moeten hieraan toevoegen, 
dat op enkele plaatsen in het binnenland, vooral daar waar de invloed van 
houtkampen steeds toeneemt, ook de traditionele instelling van het 
huwelijk veranderingen ondergaat. Naar gelang het binnenland steeds 
meer open komt te liggen, zal ook de oude struktuur aan veranderingen 
blootgesteld worden. Behalve de problematiek, die we hierboven geschetst 
hebben, komt dan ook de vraag, hoe de jongelui geholpen moeten worden, 
die zich van de adattraditie niets meer aantrekken? Daarmee hangt samen 
de vraag, hoe men de oudere generatie in het binnenland moet begleiden, 
die alle oude zekerheden als los zand onder hun voeten voelen wegglijden. 
Er zullen dan nieuwe vormen van sociale zekerheid en van gemeenschapszin 
moeten worden opgebouwd. Gezien de huidige ontwikkeling moeten we 
veronderstellen, dat voor de toekomst bovengenoemde problemen meer 
aandacht zullen opeisen dan de pogingen een oude huwelijksstruktuur, die 
geleidelijk aan meer in verval zal komen, te sakramentaliseren. Voor een 
aantal streken in het binnenland is dit nu nog geen probleem ; maar wanneer 
een bepaalde ontwikkeling reeds zichtbaar geworden is op sommige 
plaatsen, weten we niet hoe snel deze zich verder zal uitbreiden. Het ligt niet 
in de lijn van ons onderwerp om een schets te geven, hoe deze problematiek 
benaderd moet worden. De christelijke idealen van wederkerige liefde en 
trouw blijven van kracht als een evangelische opdracht voor de gehuwden, 
zowel in de traditionele maatschappij, als in de maatschappij die aan 
veranderingen onderhevig is. Eveneens zal het een evangelische opdracht 
blijven medelijden te hebben met degenen, die deze idealen geen gestalte 
konden geven. 
De houding van de kerk tegenover de gebruikelijke huwelijksvormen 
bij de pas geëvangeliseerde volken van Europa, waarbij het huwelijk 
volgens de plaatselijke gebruiken tevens als kerkelijk huwelijk beschouwd 
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werd, zou ook hier wenselijk geweest zijn. Nu is er een kloof ontstaan 
tussen de maatschappij en haar normen en de kerk en haar normen. De 
bestaande maatschappelijke struktuur had „in de Heer" beleefd kunnen 
worden (120). Doordat de pastorale methodiek het huwelijk niet als 
werkelijkheid erkende, ontstond er een kloof tussen de adattraditie met het 
huwelijk als anthropologische en sociale werkelijkheid enerzijds en 
anderzijds de kerkelijke juridische opvatting. De evangelisatie kreeg door 
deze polarisatie weinig invloed op de oude adatinstellingen, die eigenlijk van 
binnenuit omgevormd hadden kunnen worden door het zuurdeeg van het 
evangelie. 
Ondanks de grote hoeveelheid aansporingen aan de missionarissen, 
vooral in de missie-encyclieken van de laatste pausen, om zich aan te 
passen aan de verschillende uiteenlopende kulturele patronen, was het niet 
toegestaan deze beginselen van aanpassing toe te passen op het gebied van 
de huwelijksnormen. Tot voor kort vonden de meeste missionarissen dit 
ook normaal. De historisch gegroeide Europese praktijken, zoals die in de 
Codex verwoord werden, mochten niet ter diskussie gesteld worden; ze 
werden aanvaard als normgevend voor heel de kerk (121). E. HILLMAN 
oordeelt: „Zelfs nu nog, ondanks alle mooie beginselen die door de vaders 
van Vaticanum II zijn verkondigt (over eenbied die men verschuldigd is aan 
de eeuwenoude culturele praktijken van verschillende volken: de behoefte 
aan nauwkeurige bestudering, voldoende inlichtingen en meevoelend 
begrip, voordat men enig oordeel velt), kunnen we nog steeds wijzen op 
sommige, verbazingwekkend onkritische en hoogst officiële verklaringen 
die zowel gebrek aan inlichtingen verraden alsook het ontbreken van 
begrip" (122). Gaudium et Spes bijvoorbeeld spreekt over „vrije liefdes-
verhoudingen en andere vergroeiingen" zonder ook maar enige nuancering 
aan te brengen (123). De traditionele elementen verbonden aan de 
betekenis van de familiale struktuur, de ekonomische veiligkeid of de 
ekonomische waarborgen, de anders geaarde huwelijkssluitingen en de 
mogelijkheid naar een geleidelijke groei in de consensus worden volkomen 
genegeerd. Dat daardoor de missionarissen gedwongen werden tot een 
vruchteloze — en onnodige — worsteling om de traditionele kulturele 
waarden te veranderen, werd niet gezien. De Ordo celebrandi matrimonium 
van 19 maart 1969 geeft aan de bisschoppenkonferenties alleen maar de 
vrijheid tot aanpassing om de twee absoluut onmisbare elementen, namelijk 
het ja-woord en de huwelijkszegen, in te bouwen in een eigen ritus 
overeenkomstig de omstandigheden ter plaatse (124). Zeer verwonderlijk 
is wel, dat het missiedekreet van Vaticanum II geheel voorbijgaat aan de 
huwelijksproblematiek, waarmee de missionarissen overal gekonfronteerd 
worden, terwijl het christelijk huwelijk en het christelijk gezin toch altijd 
gezien werd als de basis voor het kerkelijk leven (125). 
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Sinds het herstel van het katechumenaat worden de jonge christenen 
geleidelijk ingeleid in het christelijk leven. Het doopsel wordt toegediend 
in meerdere fasen. Niet alle katechumenen komen tot de laatste fase van 
het eigenlijke doopsel. Sommigen trekken zich terug, omdat zij de 
christelijke idealen niet of nog niet aankunnen. De priesterkandidaten 
worden eveneens geleidelijk ingeleid in het priesterlijk ambt. Zij 
ontvangen eerst de taak als lektor en akoliet, vervolgens worden zij diaken. 
Pas daarna worden zij geroepen tot het priesterlijk ambt. Dit roept de 
vraag: waarom zou een huwelijkskatechumenaat niet mogelijk zijn, dat de 
kandidaten geleidelijk laat groeien naar het ideaal van het „grote geheim" 
(Ef 5,32). Idealen worden zelden in een ogenblik verwerkelijkt. De groei 
naar dit ideaal kan niet buiten de sexualiteit om, omdat dit een integrerend 
deel is van dit groeiproces (126). De huwelijkssluiting volgens de adat is in 
wezen een dergelijke vorm van huwelijkskatechumenaat, waarin de 
jongehuwden door de ouders begleid worden tot een zekere stabiliteit is 
ontstaan. 
4. De sociale dienstverlening. 
De sociale dienstverlening is vanaf de komst van de eerste missiona-
nissen in Oost-Kalimantan verbonden geweest met het missiewerk. Vanaf 
het eerste begin namen zij de zorg op zich voor de zieken. Na een paar jaar 
werd de eerste school met een internaat geopend. Er waren pogingen tot 
verbeteringen van de landbouw, aanleg van proeftuinen, enz. Sommige 
vormen van de sociale dienstverlening hebben lange tijd een charitatief 
karakter gehad. Eerst veel later ging men de sociale dienstverlening meer 
richten op een verbetering van de infrastruktuur. Ook moet gezegd worden, 
dat de sociale dienstverlening vaak te veel gezien werd als een vorm van 
indirekt missiewerk. Het geestelijk heil werd primair gesteld. Via onder-
wijs, medische zorg en andere vormen van sociale dienstverlening 
probeerden de missionarissen de Dajak aan te spreken, zodat hij zich open 
zou stellen voor het evangelie. Deze negatieve kenmerken doen niets af aan 
het feit, dat de missionarissen een grote bijdrage geleverd hebben aan de 
materiële verheffing van de Dajaks. In deze paragraaf willen we nagaan, 
wat de facto de bijdrage is geweest van deze sociale dienstverlening en 
welke invloed daarvan is uitgegaan op de adat. 
4.1 Het onderwijs. 
Betreffende het werk op het gebied van het onderwijs, dat jaren lang 
zo centraal stond in de methodiek, kunnen we kort zijn. We hebben in het 
derde hoofdstuk gezien, dat de stichting van een parochie zonder opening 
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van een school ter plaatse lange tijd voor onmogelijk gehouden werd (127). 
De oprichting van scholen was een conditio sine qua non voor het 
pastorale werk. Daarmee sloot men aan bij de gangbare methodiek, die 
elders in Indonesië en op het hele missieterrein in Azië en Afrika gangbaar 
was. W. BÜHLMANN noemt de scholen „het paradepaard van de missie" 
(128). Overal kwam een groot percentage van de katechumen voort uit de 
schooljeugd. W. BÜHLMANN zegt betreffende Afrika, dat ongeveer 
80% van de katechumenen afkomstig was van de lagere scholen (129). Wat 
betreft Oost-Kalimantan moeten we stellen dat in de periode van 1907 -
1936 alle katechumenen voortkwamen uit de jeugd van de lagere school. 
Hierbij moeten we wel rekening houden met het feit, dat de leeftijd van de 
schooljeugd toen veel hoger lag dan tegenwoordig. Pas vanaf 1936 treden 
er ook volwassenen toe, maar dit percentage haalde nog geen 10%. Pas na 
de tweede wereldoorlog, als ten gevolge van de gebeurtenissen te Long 
Cihang en te Long Isun de plaatselijke bevolking breekt met de 
adattraditie, komt het percentage volwassenen dat zich laat dopen hoger te 
liggen (130). Maar ook in die periode bleven de scholen „de weg naar 
Kerk" (131). 
De traditionele samenlevingen van de Dajaks werden geordend 
volgens welbekende patronen, die van generatie op generatie werden 
doorgegeven. Er waren vaste regels omtrent het sociale verkeer, het 
huwelijk, de religie, het leiderschap, de rechten van man en vrouw, de wijze 
van werken op de ladang, de huizenbouw, enz. Met andere woorden de 
traditionale samenleving kenden een eigen opvoedingssysteem, dat er op 
gericht was de kinderen en de jeugd te leren wat goed en wat verkeerd was 
en welke handvaardigheden men nodig had voor het latere leven. De 
morele plichten werden de kinderen bijgebracht in de vorm van verhalen 
en mythen. De stuktuur van deze verhalen is steeds hetzelfde. Er wordt 
gewezen op de nadelige gevolgen, wanneer men deze plichten niet zal 
nakomen. Bijvoorbeeld: wie steelt zal een gezwel op zijn elleboog krijgen, 
zodat hij niet kan werken; wie zijn ouders niet respekteert zal een ziekte 
oplopen aan zijn geslachtsdelen. Dezelfde struktuur ligt ten grondslag aan 
de mythen, die handelen over de religieuze plichten. Overtredingen van 
voorschriften of het nalaten van verplichtingen roepen rampen op als straf. 
Een huwelijke binnen de verboden graden roept een katastrofe op. Dit 
alles wordt aan de jeugd geleerd in voorbeelden uit het verleden. Het 
gedrag van de voorouders is het voorbeeld, dat nagevolgd moet worden 
(132). Omdat het niet vervullen van zijn plichten rampen voor de 
samenleving kan oproepen, is het sanktie-systeem zeer ingrijpend. Op alle 
overtredingen van de voorschiften staan boetes of denda (133). Het 
aanleren van de morele, maatschappelijke en religieuze plichten berust niet 
zelden op angst en vrees. Daarnaast werd de jongen de handvaardigheid 
bijgebracht, die hij voor het latere leven nodig had: voor huizenbouw, jacht, 
211 
visvangst, werk op de ladang, enz. Zo ook leerde het meisje de 
handvaardigheid, die zij als vrouw nodig zou hebben. Overeenkomstig de 
gewoonten werden sommige jongens en meisjes opgeleid tot dayung of 
belian; sommige jongens ook als mogelijke opvolger voor de funkties van 
kepala kampong en kepala adat. Vaak waren deze funkties erfelijk binnen 
bepaalde families. 
Het opvoedingssysteem van de plaatselijke gemeenschap was er op 
gericht de kulturele verworvenheden van de eigen samenleving over te 
dragen op de komende generatie. Dit opvoedingssysteem kontinueert de 
traditie. Het opvoedingssysteem van de school vertrekt vanuit heel andere 
normen. Niet de kontinuering van de traditie is het doel, maar het 
opbouwen van een nieuwe samenleving, waarin de jeugd later als 
christenen zal gaan leven. Vooral in de eerste fase, toen de adattraditic 
normerend was, had het kind dat de school bezocht te maken met twee 
opvoedingssystemen, die elkaar doorkruisten en elkaar tegenwerkten. Het 
oude systeem was gericht op de kontinuering van het verleden, terwijl het 
nieuwe systeem zich oriënteerde op de toekomst. Het oude opvoedings-
systeem van de gemeenschap leerde bijvoorbeeld de kinderen, dat in geval 
van ziekten een Ье/шя-plechtigheid gehouden moest worden; maar op 
school kreeg het kind te horen, dat ziekten alleen genezen konden door het 
gebruik van medicijnen en dat het houden van fre/mrc-plechtigheden geen 
enkele zin had. 
De school wil de maatschappij veranderen en bracht daarvoor nieuwe 
kulturele verworvenheden mee van een andere samenleving. In de eerste 
fase zien we dan ook een voortdurende spanning tussen de beide 
opvoedingssystemen, waarbij de invloed van het oude opvoedingssystcem 
het belangrijkste blijft, vooral omdat na de schooltijd het opvoedings­
systeem van de school geen verlengstuk had in de samenleving. De school 
verandert niet zo maar ineens de samenleving. De invloed van het 
opvoedingssysteem van de school werd vaak weer teniet gedaan door de 
invloed van het oude opvoedingssystcem. In deze eerste fase, die bijna 
overal geduurd heeft tot 1950, waren de ouders niet gemotiveerd om hun 
kinderen naar school te sturen. Zag men soms voor de jongens enig nut in 
de school, wanneer zij het Maleis konden spreken en konden rekenen, wat 
betekenis zou hebben voor het kontakt met de handelaren en voor hun 
reizen naar andere gebieden, voor de meisjes zag men helemaal geen nut in 
het onderwijs. Betreffende de situatie in de dertiger jaren schrijft J. 
OGIER msf: „De oudere Dajaks hadden al lang bekeken dat naar school 
gaan betekende katholiek worden. Bij de heidense plechtigheden speelt de 
vrouw een grote rol, zelfs heeft zij daarbij de leidende funktie van priesteres. 
Gingen nu de meisjes naar school en werden gedoopt dan zou 
langzamerhand hun godsdienst uitsterven. Dat dit ook zou gebeuren als de 
jongens allen katholiek werden, begrepen ze ook; daarom bleven ook veel 
jongens weg van de school of kwamen met het uitdrukkelijk verbod van de 
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ouders zich te laten dopen. Deze houding van de ouders maakt tevens 
duidelijk, dat de missionaris op de ouderen geen of weinig vat had" (134). 
J. OGIER msf merkt verder op, dat in het gebied beneden de 
stroomversnellingen van de Mahakam rond 1930 bijna alle schoolkinderen 
gedoopt werden, maar rond 1940 was dit juist omgekeerd; slechts weinig 
kinderen lieten zich dopen (135). Er is dus in de loop van de dertiger jaren 
een reaktie gekomen tegen de invloed van de school. J. OGIER msf zegt, 
dat er wellicht ook een zekere teleurstelling was onder de Dajaks, omdat 
„de van de missie verwachte materiële vooruitgang achterwege bleef" 
(136). De school had dus intussen zeker invloed uitgeoefend; vandaar dan 
ook de reaktie om die invloed te beperken. Allereerst zouden de ouders 
gemotiveerd moeten worden. Zij op hun beurt immers moeten de kinderen 
motiveren om naar school te gaan. Het koloniale bestuur heeft er niets voor 
gedaan om de mensen te motiveren. Er was geen schoolbeleid voor de 
Dajak-bevolking in het binnenland. Het waren slechts enkele individuele 
kontroleurs, die het als hun plicht voelden er voor te zorgen, dat de 
kinderen naar school zouden gaan. Dat de missionarissen tot 1950 nooit 
greep hebben kunnen krijgen op de bevolking komt, doordat zij te 
gemakkelijk gesteund hebben op de hulp van deze enkele goedwillende 
kontroleurs. De ouders werden met zacht geweld of door de sterke arm 
gedwongen hun kinderen naar school te sturen. Er is te weinig gedaan om 
de ouders echt te motiveren. We hebben gezien dat sommige pastoors 
kritiek hadden op deze methodiek, maar er kwam geen of weinig 
verandering in (137). 
Het feit ook, dat vooral tot 1936 heel de aandacht gecentreerd was op 
de school en de internaten van Laham, bevorderde niet de kommunikatie 
met de volwassenen, waardoor men hen meer begrip bij had kunnen 
brengen over het nut en de betekenis van de school. In deze tijd was de 
school te veel geïsoleerd van de maatschappij. Wil een school echter binnen 
het ontwikkelingswerk funktioneren, dan moet deze gesteund worden door 
de plaatselijke maatschappij. 
De potentiële rol van de scholen in het binnenland voor de sociale 
verandering is theoretisch enorm groot. De school is immers het enige 
instituut dat direkt gericht is op verandering. In feite moeten we 
konstateren, dat de invloed lange tijd beperkt gebleven is, omdat het 
onderwijs nog geen respons had in de traditionele maatschappij. Er was 
geen aansluiting van de inhoud van het onderwijs bij het milieu, waar het 
kind uit voortkwam en waar het weer naar terugging na de schooljaren. Wat 
het kind geleerd had, vond geen toepassing. De eerste school was in 1911 
begonnen zonder een duidelijke planning en programmering. Het doel werd 
omschreven als: de Dajak op te heffen uit zijn onwetendheid, die de oorzaak 
was van alle bijgeloof. Daardoor zou hij open komen te staan voor het 
evangelie (138). Door deze doelstelling werd de school allereerst een 
pastoraal middel. Dit blijkt duidelijk uit de parochiekronieken en ook uit 
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de titel van een artikel van J. OGIER msf : De school is de weg naar de Kerk 
(139). Het nadeel van dit systeem was dat, zoals W. BÜHLMANN 
opmerkt: „godsdienst te zeer een schoolvak was, dat met het afsluiten van 
de school als afgedaan kon worden beschouwd" (140). Dezelfde gedachte 
treffen we aan in een opstel van P. SINNEMA msf, waar hij betreffende de 
situatie van de katholieke gemeenschap in het gebied boven de 
stroomversnellingen van de Mahakam zegt, dat kerk en scholenstichting 
twee identieke begrippen zijn. Godsdienst is een aangelegenheid voor de 
school (141). 
Bovenstaande analyse van de methodiek wijst uit, dat zowel de religi-
euze opvoeding als de profane opvoeding geïsoleerd was van de 
plaatselijke samenleving. Daardoor was de plaatselijke samenleving vooral 
in de eerste fase moeilijk te beïnvloeden. We hebben in het derde hoofdstuk 
gezien, dat de invloed op de plaatselijke maatschappij groter werd, nadat er 
steeds meer onderwijzers kwamen uit de Dajak-bevolking zelf, die in hun 
eigen omgeving betere voorlichting konden geven. Hun horizotale 
verhouding tot de plaatselijke maatschappij werkte effektiever dan de 
verhouding van de pastoors tot de bevolking, die we kunnen typeren als 
een vertikale verhouding (142). Toch mogen we ook deze invloed niet 
overschatten. Er zijn veel klachten genoteerd in de parochiekronieken over 
onderwijzers, die zonder enige interesse hun lessen geven op school en zich 
niet verantwoordelijk voelen voor de religieuze opvoeding van de 
kinderen, omdat ze dit zien als een taak voor de pastoors en de katechisten. 
Omdat er een groot gebrek was aan onderijzers kon er geen voldoende 
selektie toegepast worden. Een aantal onder hen was niet gemotiveerd om 
via het onderwijs mee te helpen aan de opbouw van het binnenland. Zij 
werden alleen onderwijzer, omdat dit beroep hen de mogelijkheid bood, 
om een vast salaris te ontvangen. Van deze onderwijzers ging noch op 
godsdienstig noch op sociaal terrein invloed uit. 
De traditionele kultuuroverdracht via het opvoedingssysteem van de 
maatschappij wordt pas voor een groot deel onderbroken sinds het begin 
van de vijftiger jaren, nadat de indonesische regering in vrij korte tijd de 
bevolking in het binnenland kon motiveren om hun kinderen naar school 
de sturen. De toeloop tot de scholen werd veel groter. Niet langer zocht de 
school naar kinderen, maar de kinderen zochten naar de school. Het 
sukses van deze ontwikkeling kan natuurlijk niet los gezien worden van de 
voorbereidende fase, die al in 1911 begonnen was. Er was een fundament 
gelegd voor een funktionerend schoolwezen. Het besef, dat de missio-
narissen uiteindelijk veel hebben bijgedragen aan de ontwikkeling van het 
onderwijs in het binnenland, lezen we uitvoerig in de resoluties, die door 
de plaatselijke bevolking werden opgesteld, toen de missionarissen tussen 
de jaren 1963 - 1965 het binnenland moesten verlaten (143). Een gelijk 
luidend oordeel gaven de gouverneur van Banjarmasin en de resident van 
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Samarinda tijdens hun eerste bezoek aan het binnenland van 
Oost-Kalimantan na de souvereiniteitsoverdracht (144). 
De traditionele opvoeding blijft nog steeds een rol spelen, maar de 
oude kultuuroverdracht is toch voor een groot deel onderbroken. Het 
schoolonderwijs wordt steeds meer een integrerend onderdeel van de 
kuituur en is niet meer weg te denken uit de plaatselijke samenlevingen. 
Zoals in alle ontwikkelingslanden zal het onderwijssysteem naar inhoud en 
vorm meer aangepast moeten worden aan de lokale behoeften. Naarmate 
het onderwijs geïntensiveerd wordt, zal het onderwijs als instituut dat per 
definitie veranderingen nastreeft, steeds meer invloed uitoefenen op de 
plaatselijke adat. Negatieve effekten zijn blijkbaar niet te vermijden. Het 
onderwijs wil de persoonlijkheid (individualiteit) ontwikkelen. Maar de 
individualiteit ontaard soms in individualisme. Een groep binnen de jeugd 
raakt ontworteld en wil niet meer op het land werken. Zij streven naar 
kantoorbaantjes of willen onderwijzer worden. Middelbare technische 
scholen worden slecht bezocht. Deze negatieve verschijnselen nemen niet 
weg, dat de school de weg heeft geopend en een fundament heeft gelegd 
voor de verdere ontwikkeling. 
Samenvattend kunnen we zeggen, dat, hoewel aanvankelijk de invloed 
van het katholieke onderwijs op de adat gering was en het onderwijs pas als 
nieuw kultuurelemcnt aanvaard werd nadat het algemeen onderwijs, door 
de indonesische staat gepropageerd, een grote vlucht had genomen, het 
pionierwerk van de eerste generaties missionarissen op het gebied van het 
onderwijs niet zonder betekenis is geweest voor de ontwikkeling van de 
Dajak-stammen in het binnenland. 
4.2 De medische zorg. 
Betreffende de volksgezondheid in het binnenland van Oost-Kaliman-
tan treffen we veel aantekeningen aan in de parochiekronieken, in 
jaarverslagen en in opstellen, die missionarissen ons hebben nagelaten. 
Ook van medisch wetenschappenlijke zijde worden we ingelicht door twee 
rapporten. Het eerste rapport betreft een verslag van een onderzoek, dat 
werd ingesteld door een medische kommisie onder leiding van doktor M. 
van KEUHLEWIN op het einde van de twintiger jaren in de onderafdeling 
Boven-Mahakam (145). Dit rapport lokte een reaktie uit van de kant van 
de missionarissen, vanwege een aantal stekelige en met de waarheid 
strijdende opmerkingen aan hun adres. Ook waren zij van mening, dat dit 
rapport in zijn geheel een te somber beeld gaf van de situatie in het 
binnenland. Verder verweten zij de samenstellers van dit rapport een 
gebrek aan kennis omtrent de adat, zodat foutieve konklusies werden 
getrokken (146). Hoewel dit verslag kritisch gelezen dient te worden, 
beschikken we toch over een beschrijving, die een beeld geeft van de 
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volksgezondheid in de twintiger jaren. Het tweede dateert van twintig jaar 
later en werd samengesteld door Dr. A. A. HEATH, die op lasr van de 
Landschaps Geneeskundige Dienst van Tenggarong in samenwerking met 
het Rode Kruis te Samarinda een onderzoek instelde naar de volks-
gezondheid in het Tunjung-gebied. Dit onderzeok vond plaats in februari 
1949. Terloops worden ook enkele opmerkingen geplaatst betreffende de 
situatie langs de Mahakam, waar dit team eerder een onderzoek instelde 
(147). De beide medische rapporten zowel als de vele aantekeningen, die 
de missionarissen hebben nagelaten, laten ons zien dat de volksgezondheid 
in het binnenland veel te wensen over liet. Het rapport van Dr. 
A. A. HEATH zegt, dat in verschillende kampongs die hij bezocht 
„nagenoeg alle bewoners onder de term patiënt gerekend kunnen worden" 
(148). Ondervoeding bij zuigelingen en kleuters werd vaak gekonstateerd 
(149). Kinderen en volwassenen leden aan vershillende wormziekten, 
malaria, dysentrie, oogeziekten en tuberculose. Zowel de missionarissen 
als ook Dr. A. A. HEATH klagen er over, dat van overheidswege zo weinig 
gedaan werd aan de verbetering van de volksgezondheid. Dr. A. A. HEATH 
typeert de overheidssteun als „slechts van geringe en tijdelijke aard" (150). 
Zo bleef de situatie ook nog lange tijd na 1949. Een Nota van de provincie 
Oost-Kalimantan, gepubliceerd in 1974, rapporteert, dat de volksgezond-
heid tot 1969 verre van rooskleurig was (151). Als eerste oorzaak wordt 
daarbij aangegeven: het gebrek aan hygiëne en sanitaire voorzieningen als 
gevolg van het feit, dat de bevolking geen besef heeft omtrent de noodzaak 
daarvan (152). Vanaf 1969, toen het eerste vijfjarenplan begon van de 
regering Soeharto, werd de gezondheidszorg geïntensiveerd, maar is nog 
lang niet toereikend en is vaak ook niet voldoende aangepast aan de 
plaatselijke situatie. De opgave, waarvoor de plaatselijke overheid staat is 
bijzonder zwaar, niet louter vanwege de ekonomische omtstandigheden, 
maar meer nog omdat de onwetendheid van de bevolking ten aanzien van 
de ziekteverschijnselen en hygiëne eerst moet worden overwonnen. De 
sociaalmedische problematiek mag niet buiten beschouwing gelaten 
worden. 
De noodtoestand op het gebied van de volksgezondheid in het 
binnenland deed een beroep op de missionarissen om te helpen, waar 
mogelijk was. L. M. SCHOOTS msf vertolkt de gevoelens van 
missionarissen, waar hij schrijft, dat juist de armoede en de medische nood 
„voor ons een stimulans is voor dit volk te doen, wat we kunnen" (153). De 
bekommernis om de lijdende medemens wordt vaak beschreven in de 
parochiekronieken naar aanleiding van bepaalde gebeurtenissen, die 
schrijvers ervan hebben meegemaakt. De motivatie voor de medische 
dienstverlening wordt op verschillende manier omschreven. J. ROMEIJN 
msf schrijft, dat de medische hulpverlening een dienst is aan mensen, die 
door hun angstpsychose verstoken zijn van alle levensgeluk en 
levensblijheid" (154). In de parochiekronieken wordt verschillende 
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keren naar voren gebracht dat de medische dienstverlening behoort tot de 
werken van barmhartigheid". L. M. SCHOOTS msf noemt de medische 
dienstverlening „een hulpmiddel bij het missiewerk" (155). Daarmee legt 
hij de nadruk op het feit, dat de menselijk goedheid van de kant van de 
missionaris, die gestalte krijgt in liefdebetoon, het hart van de ander opent 
en richt op de boodschap van het evangelie. C. J. van WEEGBERG msf is 
van mening, dat de medische hulpverlening als „direkt missiewerk" 
getypeerd moet worden, omdat deze het geloof van de Dajaks in allerlei 
boze geesten, die ziekten veroorzaken, aantast (156). Later wordt de 
medische zorg getypeerd als een liefdesdient, die uitdrukking en 
verwerkelijking wil zijn van de christelijke verlossing (157); of als 
verkondiging van de christelijke verlossing aan de mens, zonder een 
onderscheid te maken tussen geestelijk en lichamelijk welzijn (158). De 
motivaties zijn in de loop van de jaren veranderd. Wat van belang is is de 
bijdrage de facto aan de gezondheidszorg. Wij kunnen instemmen met wat 
J. M. van ENGELEN schrijft: „De theorie van de direkte en indirekte 
missiemiddelen zorgde voor een afdoende verklaring en verantwoording 
van het feit, dat er door de missionarissen ook intens werd gearbeid aan de 
materiële verheffing van de „heidenen". Ofschoon het dus altijd primair 
ging om het geestelijk heil, werkte de missie met haar talloze instellingen 
voor medische zorg, onderwijs en sociale dienstverlening als ontwikke-
lingshulp 'avant la lettre'" (159). 
De meeste missionarissen hadden voor hun uitzending naar 
Kalimantan een medische kursus gevolgd, georganiseerd door het 
Nederlands Medisch Missie Comité te Rotterdam. Deze kursus werd 
uitgegeven in een goed verzorgd en praktisch hanteerbaar handboek, dat 
bijna alle missionarissen in bezit hadden (160). De samenstellers van dit 
handboek oordelen, dat de ervaring heeft geleerd, dat de kennis die op 
deze kursussen verworven werd, in talrijke gevallen uiterst belangrijke 
vruchten heeft voortgebracht (161). Sommige missionarissen werden 
bekwame verplegers. Vaak waren zij in hun streek de enigen, die 
medische hulp konden geven (162). Elke pastorie in het binnenland werd 
op die manier een polikliniek, waar de mensen dag en nacht terecht konden. 
Daarnaast was er vanaf 1920 een uitgebreide polikliniek te Laham, die 
verzorgd werd door de zusters. In 1933 verhuisde deze naar Tering, waar in 
1936 een klein ziekenhuisje geopend kon worden, dat na de tweede 
wereldoorlog vervangen kon worden door een groter ziekenhuis, dat 
ongeveer 30 patiënten kon opnemen (163). Vanuit dit centrum in het 
binnenland kon meer professioneel gewerkt worden onder leiding van 
vakkundige verpleegsters. Het medisch werk was er vooral op gericht om 
de lijdende mens te helpen. De zorg om het lijden van de medemens te 
verlichten of op te heffen is van grote betekenis. Beoordelen we dit werk in 
het perspektief van de normen betreffende het ontwikkelingswerk, dan 
moeten we erkennen, dat het wegnemen van de oorzaken die tot ziekten 
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leiden op de lange duur van veel grotere betekenis is. De omvang van de 
problematiek op dit punt in het binnenland was zo groot, dat aan 
preventieve zorg geen voldoende aandacht geschonken kon worden. Hoe 
op een efficiënte manier gewerkt moet worden aan preventieve zorg, is nog 
altijd een probleem. De kleine sociale eenheden dienen afzonderlijk 
benaderd te worden, omdat nog steeds geldt, dat deze sociale gemeen-
schappen, verspreid over een enorm uitgestrekt gebied, elkaar niet 
voldoende kunnen beïnvloeden. Men kan langs een zelfde rivier kampongs 
aantreffen, die er verzorgd uitzien en kampongs die een verwaarloosde 
indruk maken. Al deze kleine lokale groepen kennen hun eigen 
geschiedenis in het ontwikkelingsproces naar de nieuwe tijd. Afgezien van 
dit probleem geldt, dat tegelijkertijd ook de ekonomische struktuur 
verbeterd dient te worden als noodzakelijke voorwaarde voor de volks-
gezondheid. 
Na een korte beschrijving gegeven te hebben over de gezondheids-
toestand in het binnenland en de rol van de pastoor als medisch helper, 
schrijft C. J. van WEEGEBERG msf: ,,Dit zou de veronderstelling 
oproepen, dat iedereen naar de pastoor komt. Niets is minder waar dan dat. 
Onbekend maakt onbemind. De Dajak heeft nog altijd meer vertrouwen in 
eigen brouwsels van bladeren, wortels en houtsplinters dan in poeders en 
pillen. Slechts langzamerhand vinden onze medicijnen meer ingang" (164). 
Het is zeker, dat een aantal van deze traditionele medicijnen, die de Dajaks 
zelf maken, effektief werken. Er zijn personen, die als het ware expert zijn 
in het maken van medicijnen. We hebben hier te doen met een ervaring uit 
de eigen leefwereld, die van generatie op generatie is overgeleverd (165). 
Het probleem is echter, dat deze middelen, vooral bij ernstige zieken, nooit 
op louter rationele wijze worden toegediend, maar worden ingebed in een 
geheel van taboes, waaraan de zieken onderworpen worden. Niet zelden 
gebeurt het, dat belangrijke voedingsmiddelen, die de zieke absoluut nodig 
heeft, ook onder de taboes vallen (166). C. J. van WEEGEBERG msf is 
van mening: „De Dajakse ziektengenezing voert vaak tot de dood. Zo het 
geneesmiddel zelf al niet schadelijk is, dan toch verzwakt de zieke meestal 
zo erg door het strenge dieet, dat hem is opgelegd, dat hij het zwaar te 
verduren heeft" (167). De medicijnen op zich mag men niet zonder meer 
waardeloos noemen. Het probleem, ligt in de bijkomende verbods-
bepalingen en vaak ook in een verkeerde verzorging van een zieke. 
Bijvoorbeeld, bij hoge koortsen baadt men een zieke vaak met koud water 
om de temperatuur te doen dalen. In de Kronieken van Laham vinden we 
het volgende voorval beschreven: „Februari 1933 is een verschrikkelijke 
maand geweest. De hele school ziek aan de mazelen en hetgeen daar bij 
komt. Een hele toer om de zieken in bed te houden, omdat een Bahau 
gewoon is bij zo'n ziekte veel te baden, terwijl hij eigenlijk in zo'n geval niet 
met water in aanraking mag komen. Curieus, dat de jongens en meisjes die 
door de zusters geholpen werden vlugger genazen, terwijl anderen die door 
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hun vader of moeder bediend werden, dus ook gebaad, er meestal 
complikaties bij kregen. Een meisje, Dew Song van Long Bagun is 
zodoende door de schuld van haar vader gestorven" (168). 
Onbekendheid met de moderne geneesmiddelen en moderne 
ziekenverzorging is niet de enige reden, dat de moderne geneeskunde 
aanvankelijk moeilijk ingang vindt. Belangrijker nog is de traditie met haar 
irrationele verklaringen ten aanzien van de ziekteverschijnselen en het 
geloof in de werking van boze of straffende geesten. Bij malaria tropica kan 
iemand plotseling bewusteloos worden of epileptische toevallen krijgen. 
Het verband tussen de ziekte en de gevolgen ziet men niet. De toestand van 
de zieke wordt verklaard door лемма belih, zoals de Benua-Dajaks zeggen, 
dat wil zeggen, de zieke is bezeten van een boze geest. Wanneer er 
sterfgevallen gemeld worden uit een naburige streek, komt men soms in 
aktie. J. WIEGGERS msf tekende op: „In de maand oktober 1951 werden 
de Benua's onrustig, want ze hadden gehoord, dat benedenstrooms aan de 
Pahu en de Mahakam een ziekte heerste, waaraan reeds enkele honderden 
mensen waren gestorven. Ook hier in de streek (Idan Dayak) waren pas 
een paar kinderen gestorven, na slechts een paar dagen ziek geweest te zijn. 
Waarschijnlijk was het tetanus. Van de kampongs Mencimai, Pepas, Mut, 
Pasek, Bcnung en Pintu kwamen nu de mensen bij elkaar in Engkuni op 25 
oktober 1951. In de bossen bij Juwiq werd een plechtighed gehouden en 
aan de boze geesten geofferd, opdat ze heen zouden gaan met alle ziekten. 
Daags daarna was het strenge pemali (taboe) in het gebied van de zeven 
genoemde kampongs. Niemand mocht het gebied verlaten en niemand 
mocht het betreden. Ook mocht niemand levend hout hakken" ( 169) Voor 
bloedingen is men zeer bevreesd. Men zal een veel grotere zorg aan de dag 
leggen voor een gewonde, dan voor iemand die zijn arm of been gebroken 
heeft. Dit hangt samen met het geloof, dat het bloed de voornaamste 
levenskracht is. Darah kotor, vuil bloed, is ook een veel gehoorde 
verklaring voor ziekteverschijnselen. Bij de òe/Zan-plechtigheden komt het 
vaak voor, dat de dienstdoende belian bloed opzuigt op bepaalde plaatsen 
van het lichaam. Soms is daarbij bedrog in het spel, omdat de belian een 
rode kleurstof gebruikt. Bedrog komt voor, omdat de belian ziet en 
ervaart dat hij in zijn vak bedreigd wordt door de moderne 
geneesmiddelen. Zij proberen daarom de be/ian-plechtigheden zo 
aantrekkelijk mogelijk te maken. Er wordt misbruik gemaak van de 
onwetendheid en soms ook van de angst van de mensen. In de moderne 
tijd is de sociale kontrole van de maatschappij sterk afgenomen. De 
plaatselijke maatschappij als geheel zal de belian niet meer korrigeren, 
omdat niet allen meer geloof schenken aan de traditionele riten. Men laat 
de belian zijn gang gaan. Hiermee wordt niet gezegd, dat de tradititonele 
wijze van geneeskunde berust op bedrog. Wel werd dit alles met veel 
geheimzinnigheid omgeven. De psychologische effekten van de riten 
mag men ook niet onderschatten. 
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Niet alleen de wereld van geesten en goden kan ziekten veroorzaken, 
maar ook de medemens. Het geloof in de kwade bedoelingen van iemand, 
waarmee men woorden heeft gehad, is sterk. Ik heb een onderwijzer uit het 
binnenland naar de stad over moeten plaatsen, omdat hij meende dat hij 
gedood zou worden door iemand, die op een afstand van meer dan 100 km 
van hem vandaan woonde. Hij zou inderdaad gestorven zijn van angst. Men 
zoekt een intentie achter de gebeurtenissen. Het waarom van een ziekte of 
sterfgeval moet verklaard worden. Er kan geen toevel zijn. Toen iemand 
overleed aan keelkanker, hoorde ik als verklaring, dat de zieke water 
gedronken zou hebben, waarin een vijandig persoon een haartje van de 
befaamde ulat berbulu (behaarde rups) gedaan zou hebben. Valt deze rups 
bij iemand op zijn hand dan blijft er een klein haartje achter, dat een gezwel 
en later een diepe zweer veroorzaakt. Het denken, dat steeds een intentie 
vermoedt achter de gebeurtenissen en verschijnselen, speelt ook bij de 
verklaringen van de ziektenverschijnselen een grote rol (170). 
Al deze irrationele verklaringen belemmeren het gebruik van de 
moderne geneesmiddelen, omdat men meent dat de ziekteverschijnselen 
alleen maar weggenomen kunnen worden door het doen ophouden van de 
werking van de oorzaken achter deze verschijnselen. Vandaar de 
veelvuldige òe/mn-plechtigheden voor zieken. 
Tegenwoordig raakt men steeds meer vertrouwd met de moderne 
geneesmiddelen, maar toch zijn deze vaak nog kultuurvreemdc elementen, 
vooral in meer geïsoleerde gebieden. Zelfs nu nog maakt een missionaris 
mee, dat hij ergens geroepen wordt, omdat er een zieke is. De omstaanders 
vragen naar bepaalde medicijnen voor de zieke. Het kan zelfs gebeuren, 
dat ze ook het fabrieksmerk noemen. De kennis die men heeft omtrent 
medicijnen is frapant en verbazingwekkend. Toch blijkt dat niemand de 
moeite genomen heeft om naar een naburige polikliniek te gaan om 
medicijnen te kopen, of eventueel de patient daar te laten onderzoeken. 
Pas als een toevallige voorbijganger kan helpen, is men dankbaar voor de 
hulp, die plotseling binnen hun bereik komt. Wij mogen dit niet typeren als 
een houding van laksheid of luiheid. De moderne medicijnen worden 
aanvaard, maar toch is op sommige plaatsen de moderne geneeskunde nog 
een Fremdkörper. In het bovenstaande voorbeeld zien we, dat kennis 
omtrent de medicijnen wel aanwezig is. Maar deze kennis is nog geen 
kultuurverworvenheid geworden, die tot de eigen leefwereld behoort. Er 
blijft een hiaat tussen de oude kennis, die van binnenuit gegroeid is en de 
moderne kennis, die van buitenaf overgeplant is. Ofschoon nieuwe kennis 
aanwezig is, leeft men toch nog in de traditionele wereld. Affektief komt 
men daar slechts langzaam van los. Ze treden niet gemakkelijk buiten hun 
eigen en vertrouwde wereld. Hun wereld is datgene wat zij ervaren, 
datgene wat tot hen komt, het normaal verschijnende, zowel als datgene 
wat hen overvalt of toevallig op hen afkomt, maar niet datgene wat gezocht 
moet worden. Zo ook wordt de genezing niet gezocht in de buitenwereld. 
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Een toevallige voorbijganger treedt letterlijk en figuurlijk hun wereld 
binnen. Hij is welkom en van zijn hulp zullen ze dankbaar gebruik maken. 
Het ziek-zijn als zodanig wordt niet geobjektiveerd. Zij staan niet op een 
afstand tegenover die wereld, die dit ziek-zijn met zich meebrengt om 
deze situatie objektief te bekijken en zich dan de vraag te stellen: wat kan er 
gedaan worden om de zieke te genezen. Er is een affektieve gebondenheid 
met die wereld, zodat de ziekte uiteindelijk niet als ziekte, maar als een deel 
van die wereld beleefd wordt. Het is een affektieve gebondenheid aan de 
situatie, de konkrete leefsituatie (171). 
De moderne medische verzorging kan pas ingang vinden, nadat een 
aantal belemmerende faktoren zijn overwonnen. Hieronder verstaan we 
op de eerste plaats de religieuze faktoren: het geloof in geesten die ziekten 
veroorzaken. De aandacht wordt niet gekoncentreerd op de zieke zelf, 
maar op de geesten, die de ziekte veroorzaakt hebben. Op de tweede plaats 
noemen we het geloof, dat een ziekte kan worden toegebracht door een 
ander. Ook de ekonomische faktoren spelen een belangrijke belemme-
rende rol: er is vaak geen geld om medicijnen te kopen of een zieke te laten 
behandelen. Vervolgens kunnen we wijzen op de maatschappelijke 
faktoren: de zieke mag niet losgemaakt worden van zijn familie. Zo wordt 
bijvoorbeeld een ernstige zieke, die in een ziekenhuis ligt, mee naar huis 
genomen als de omstanders menen dat er toch geen hoop op genezing is. 
Vroeger geloofde de Dajak, dat wie buiten de eigen kampong sterft, niet in 
de hoogste hemel zou komen. Een ernstige zieke werd altijd naar zijn 
kampong teruggebracht. Waar dit geloof niet meer aanwezig is, blijft toch 
het gevoel bestaan, dat een zieke thuis behoort te overlijden te midden van 
zijn familie en bekenden. Hiermee hangen nauw samen de psychologische 
faktoren: de zieke is bang voor een vreemde en vertrouwt hem niet. 
Daarom wil hij niet alleen zijn in een ziekenhuis. Ten slotte kunnen we 
wijzen op de cross-cultural faktoren: de dokter, de verpleger of verpleegster 
uit een andere kuituur weet de zieke Dajak niet te begleiden in zijn 
eigenheid. Dr. A. A. HEATH schreef ruim 25 jaar geleden in zijn rapport: 
„Om tot een verbetering van de algemene gezondheidstoestand in de 
toekomst te kunnen komen, zal voldoende aandacht besteed moeten 
worden aan de volgende punten: 
1. Bestrijding van het analphabétisme, waardoor het individu toe-
gankelijker zal worden voor medisch-hygiënische propaganda. 
2. Verbetering van de ekonomische struktuur, waardoor deze bevol-
king uit haar diepe armoede geholpen kan worden, zodat zij ge-
makkelijker tot kleding, betere voeding en behuizing komen kan. 
3. Scherp toezicht van bestuurszijde op gewoonten die (schuilgaan-
de onder de naam adat) een rechtstreeks gevaar voor de gezond-
heid van de kampongs vormen, zoals het lang boven de grond 
houden van lijken van personen die aan besmettelijke ziekten 
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overleden zijn. Het is een normaal verschijnsel dat lijken acht, 
twaalf, zelfs twintig dagen na het overlijden van de personen 
boven aarde (in een pinta) gehouden worden (172). 
4. De volksgezondheid: de taak van deze dienst zal niet alleen the-
rapeutisch maar ook prophylactisch moeten zijn" (173). 
Na 25 jaar is het aantal analphabeten sterk teruggelopen. Toch heeft 
het onderwijs nog niet de gewenste verandering gebracht. We hebben 
eerder gezegd, dat het onderwijs te geïsoleerd stond van de samenleving. 
De jeugd kreeg wel iets te horen over ziekteverschijnselen, over de 
bestrijding daarvan en over hygiëne. Maar dit alles is niet toereikend om een 
strukturele verandering aan te brengen. Bovendien als de school op haar 
eentje de strijd aan moet binden, is een strukturele verandering niet 
haalbaar. Allereerst dient de generatie van volwassenen hierbij betrokken 
te worden, omdat zij en niet de jeugd de meeste invloed heeft in de 
maatschappij. Investering in adult education wordt vaak gezien als niet 
ekonomisch, omdat met deze mensen toch geen resultaten te behalen 
vallen. Zij zijn opgegroeid binnen een bepaald patroon, dat moeilijk te 
doorbreken valt. Op de lange duur heeft het onderwijs zeker effekt 
gesorteerd, naarmate de groep die onderwijs gehad heeft groter is 
geworden. Maar een werkelijke strukturele verandering alleen via de jeugd 
is niet mogelijk. Na hun schooljaren pasten zij zich weer aan aan het 
traditionele leven. Na verloop van tijd verdween datgene wat ze geleerd 
hadden. Dit alles hangt nauw samen met het probleem, dat we eerder 
besproken hebben, namelijk dat het onderwijs in zijn geheel te weinig 
aangepast was aan de plaatselijke situatie en geen verlengstuk had binnen 
de maatschappij. 
In de ekonomische struktuur is zeker enige verbetering gekomen. 
Toch is de voeding niet verbeterd; ook de behuizing is bij sommige 
stammen nog zeer primitief, vooral bij de Tunjung en Bunua. Eerst zal de 
oude mentaliteit moeten veranderen. De verbetering van de volksgezond-
heid vraagt niet alleen een mobilisatie van medische krachten. Er dient een 
samenwerking te zijn tussen de medische dienst en instanties als onderwijs, 
volksvoorlichting en de religieuze leiders, die vaak een grote invloed 
hebben. Zonder deze kombinatie en een goed uitgewerkte planning is geen 
strukturele verandering mogelijk. 
Wij stellen nu dan de vraag: Welke invloed heeft de medische zorg 
gehad op de adat? De figuur van de missionaris in het binnenland is een 
kombinatie van pastoraal en sociaal werker, verpleger, voorlichter en 
stimulator. Vandaar dat we zien, dat waar een pastorie gevestigd is, de 
volksgezondheid enigzins beter is. Daar tegenover staat de verpleger in het 
binnenland, die alleen maar zijn beroep als verpleger uitoefent. Zijn 
invloed is veel geringer. De missionaris aksepteert gemakkelijker de 
gevoelens, de ideeën en het gedrag van de plaatselijke gemeenschap. Hij 
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leeft ook meer te midden van de mensen, zeker als hij op tournee is. 
Daardoor kan hij de mensen gemakkelijker kennis bijbrengen. Men 
vertrouwt de medicijnen, die hij geeft, omdat men weet dat hij geen 
kommerciële belangen nastreeft. Door zijn bemiddeling gaat men naar een 
polikliniek of ziekenhuis, omdat hij de mensen er toe overhaalt de angst 
voor het vreemde te overwinnen. De medische zorg van de missionarissen 
heeft een grote invloed gehad op de adat. Het oude geloof in 
ziekte-veroorzakende geesten werd geleidelijk aan gesekulariseerd. Dit wil 
nog niet zeggen, dat er ook meteen een andere mentaliteit gekomen is. Men 
heeft bijvoorbeeld geleerd, dat malaria veroorzaakt wordt door de steek van 
een muskiet, en dat bepaalde baccillen de oorzaak zijn van dysentrie, maar 
toch blijft men aanvankelijk een oorzaak zoeken achter deze 
verschijnselen. Deze mentaliteit verandert langzaam aan. Zolang men een 
oorzaak zoekt achter de verschijnselen komt men nog niet tot hygiëne. De 
aandacht wordt dan nog niet gevestigd op het voorkomen van ziekten, 
omdat men de oorzaak achter de verschijnselen toch niet kan ontlopen. Pas 
wanneer het onhygiënisch leven gezien wordt als de oorzaak, komt er 
verandering in de volksgezondheid. 
Wanneer we nu een vergelijking maken tussen de stammen, die het 
langst onder de invloed van de evangelisatie gestaan hebben, en de 
stammen die eerst veel later in aanraking gekomen zijn met de 
missionarissen dan konstateren we enkele opvallende verschillen. Nemen 
we het verschil tussen de Bahau-stammen langs de Mahakam en de Tunjung 
en Benua-stam. Veel Bahause gezinnen hebben medicijnen in huis voor 
de meest voorkomende ziekten, zoals malaria en dystentrie. Zij nemen 
voorzorgsmaatregelen. ße//an-plechtigheden voor zieken komen in deze 
streek niet zo veel voor. Als er öe/Zan-pIechtigheden gehouden worden 
gebeurt dit min of meer in een panieksituatie: men heeft geen medicijnen 
bij de hand, of de medicijnen hebben niet de verwachte uitwerking gehad. 
Een kleine groep in deze streek houdt nog vast aan de traditie. Van tijd tot 
tijd proberen zij invloed terug te winnen door бе/шАі-plechtigheden te 
propageren. Bij de Tunjung- en Benua-Dajaks zijn de 6e/ian-plechtigheden 
nog zeer frekwent. Men koopt medicijnen als er iemand ziek is. Men koopt 
ze niet uit voorzorg. Het gebruik van medicijnen in deze streken wordt wel 
steeds algemener, maar men kent nog niet de discipline om de medicijnen 
op tijd en wanneer noodzakelijk over een langere periode in te nemen. Dit 
laatste hangt weer samen met de irrationele kracht, die de medicijnen soms 
worten toegekend. Men heeft vaak het idee, dat enkele pillen voldoende 
zijn. 
Het staat vast, dat de medische hulp een funktionele rol gespeeld 
heeft in het sekularisatieproces ten aanzien van de oude geloofsopvattingen 
betreffende de oorzaak van de ziektenverschijnselen. In de tijd, dat er bijna 
een twintig pastoors in het binnenland werkten, naast de medische zorg van 
de zusters in het ziekenhuis te Tering, had de evangelisatie een grote 
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invloed op de adat. De missionarissen namen altijd medicijnen mee op hun 
tournees. De verzorging van de zieken kreeg grote aandacht. De medische 
hulp werd dankbaar aanvaard. De zieken werden geholpen binnen hun 
eigen situatie. Men kon ter plaatse richtlijnen geven voor een meer 
hygiënisch leven. 
Wanneer tegenwoordig gezegd wordt, dat het medisch missiewerk in 
het verleden op de verkeerde weg zat, dan ziet men uitsluitend de 
institutionele gezondheidszorg zoals die zich ontwikkeld heeft in de zieken-
huizen en poliklinieken. Van deze medische verzorging kan gezegd worden, 
dat die te veel in een isolement zat, niet alle mensen kon bereiken, te sterk 
aksent legde op het genezen en te weinig aandacht had voor het 
prophylactisch werk. Deze kritiek is juist en in veel gebieden wil men dan 
ook de gezondheidszorg op een andere manier aanpakken (174). Toch 
vergeet men in deze kritiek de rol van veel missionarissen, die aan de basis 
gewerkt hebben. Hun werk is minder opvallend en het resultaat van hun 
werk kan niet in statistieken uitgedrukt worden. De feitelijke hulp, die door 
de missionarissen gegeven werd, werd getekend door een persoonlijke 
relatie tot de zieke en zijn familie. Het voorkomen van ziekten lag buiten 
het gezichtsveld van het institutionele ziekenhuis. Dit kan men echter niet 
zeggen van de missionarissen die te midden van de mensen leefden. Hun 
werk was niet geïnstitutionaliseerd. Dat zij niet de gewenste resultaten 
konden bereiken ligt aan het feit, dat de gezondheidszorg belemmerd 
weerd door de ekonomische situatie. In het begin van deze paragraaf 
citeerden we Dr. A. A. HEATH, die de konklusie trok, dat „in 
verschillende kampongs nagenoeg alle bewoners onder de term patient 
gerekend kunnen worden" (175). De problematiek die de missionarissen 
moesten benaderen was zeer komplex. De sociaal-ekonomische 
ontwikkeling is enerzijds voorwaarde voor de verbetering van de 
volksgezondheid; anderzijds moet gezegd worden dat met zieke en zwakke 
mensen geen ontwikkeling op gang gezet kan worden. 
Samenvattend kunnen we zeggen, dat de gezondheidszorg niet die 
resultaten heeft, die men graag zou zien. Er was te weinig sprake van een 
integrale aanpak van het probleem. De wortels van het kwaad zijn vaak 
blijven zitten. Toch heeft de medische hulp een grote invloed uitgeoefend 
op de adat, omdat het geloof ten aanzien van de oorzaken van de 
ziektenverschijnselen geleidelijk werd gesekulariseerd. Door het wegvallen 
van dit geloof veranderde de adat. Men is zich meer bewust geworden van 
het feit, dat men zelf verantwordelijk is voor zijn gezondheid en dat deze 
gezondheid beschermd moet worden. Op deze mentale veranderingen kan 
ingespeeld worden, wanneer een integrale aanpak van het ontwikkelings-
werk realiteit kan worden. 
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4.3 Andere vormen van sociale dienstverlening. 
De hoofdaandacht van de sociale dienstverlening ging uit naar het 
onderwijs en de gezondheidszorg. Daarnaast zijn er in de loop van dejaren 
nog veel andere pogingen in het werk gesteld om tot een verbetering te 
komen van de sociaal-ekonomische situatie; of althans om duidelijke 
voorbeelden te geven, hoe men tot een verbetering van de sociaal-ekono-
mische situatie zou kunnen komen. De paters Capucijnen hadden reeds 
voor 1920 groentetuinen aangelegd te Laham, die bewerkt werden door de 
jeugd van de internaten. Zo ook legden zij een rubbertuin aan en zonden 
in 1925 enkele jongens naar Pontianak om daar het rubbertappen en de 
verdere verwerking ervan te leren (176). De ekonomische krisis in de 
dertiger jaren was er de oorzaak van, dat van een verdere uitbreiding moest 
worden afgezien. In de twintiger jaren werd vee aangekocht en een begin 
gemaakt met een fokkerij. De jaarlijkse overstromingen, soms tot drie à 
vier keer toe, bemoeilijkten dit projekt zodanig, dat het mislukte (177). 
Huishoudkunde en hygiëne kregen steeds de nodige aandacht in de 
internaten, waar de kinderen om beurten voor de huishouding moesten 
zorgen. In 1937 openden de zusters een huishoudschool te Tering. Er was 
echter nog weinig interesse voor deze opleiding. Toen ten gevolge van het 
uitbreken van de tweede wereldoorlog, de financiële omstandigheden 
moeilijker werden, moest deze school als eerste gesloten worden (178). 
Het zelfde lot onderging de tuinbouwschool, in 1937 door broeder 
Damiaan Leune msf gesticht. Deze school werd meerdere keren geprezen 
door de toenmalige landbouwkonsulent. Deze gaf verschillende 
waardevolle rechtlijnen en zond ook grondproeven ter onderzoek naar 
Bogor. Ook gaf hij adressen om goed zaad- en pootgoed te bestellen. De 
school kon zich zelf financieren van de opbrengst. Bovendien ontvingen de 
leerlingen twee gulden zakgeld per maand en tabak. Maandelijks werd er 
voor elke jongen een klein bedrag teruggelegd, zodat hij na de kursus, die 
twee jaar duurde, gereedschap en zaadgoed mee naar huis kon nemen. Het 
hoogste aantal leerlingen was 15 personen. Geen groot aantal, maar juist 
daardoor kon een intensieve training gegeven worden. Door het uitbreken 
van de oorlog kwam ook een einde aan het kortstondig bestaan van deze 
school. Op de vraag of deze school werkelijk sukses gehad zou hebben, als 
niet de tweede wercldfoorlog de uitgroei belemmerd zou hebben, is moeilijk 
een antwoord te geven. Deze school heeft te kort bestaan om er zekere 
konklusies uit te trekken. Ongunstig zijn de resultaten zeker niet te 
noemen, wat blijkt uit de rapporten van de landbouwkonsulent. Koffie, 
peper en jeruk deden het redelijk goed. Het rijstveld werd bemest met 
groenbemesting, iets wat onder de Dajaks niet bekend was. Vooral het 
laatste jaar was de opbrengst zeer goed. De moeilijkheden zouden 
natuurlijk pas komen, nadat een aantal afgestudeerden teruggingen naar 
hun kampongs. Het slagen van de school zou afhandklijk geweest zijn van 
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de mogelijkheid of men de afgestudeerden een verdere begleiding had 
kunnen geven (179). 
Na de oorlog is weer sprake geweest om deze landbouwschool te 
heropenen. Het tekort aan personeel maakte dit niet mogelijk. Toen in het 
midden van de vijftiger jaren dit opnieuw mogelijk was, werd de voorkeur 
gegeven aan een samenwerking met het plaatselijk bestuur. Deze opende 
in het Tunjung-gebied diverse proeftuinen. Intussen beschikte het 
Apostolisch Vikariaat over een pastoor die een opleiding had gekregen aan 
de Tropische Landbouw Hogeschool van Deventer. Het bestuur van de 
provincie Oost-Kalimantan sprak er haar voldoeningen over uit, dat deze 
kracht ingezet kon worden voor de belangen van de provincie en zou 
meewerken aan de proeftuinen te Barong Tongkok. Van de kant van het 
Apostolisch Vikariaat werd daarom de voorkeur gegeven aan een goede 
samenwerking met het bestuur, zodat men van eigen initiatieven afzag. 
Zodoende werd de school te Tering niet heropend. Hoewel op provinciaal 
niveau de samenwerking goed was, bleek de samenwerking ter plaatse veel 
moeilijkheden op te leveren. De aanpak was zo amateuristisch en 
geldverkwistend, dat de pastoor in kwestie zich terugtrok uit dit projekt 
(180). In dezelfde tijd werd door de pastoor van Barong Tongkok een 
rubbertuin aangelegd, die in de zestiger jaren tot produktiviteit gebracht 
kon worden. In 1949 was men in Tering ook begonnen met een opleiding 
voor timmerlieden. Daaruit groeide het plan om een technische school te 
openen, hetgeen uiteindelijk in 1975 verwezenlijkt werd. Over de Credit 
Union en koöperatiesysteem te Barong Tongkok schreven we uitvoeriger 
in het vorige hoofdstuk (181). Ten slotte kunnen we nog enkele kleinere 
landbouwprojekten noemen, die sommige pastoors gestalte proberen te 
geven samen met de bewoners van de kampong, waar zij zich gevestigd 
hebben. 
Uit deze opsomming blijkt, dat er niet weinig pogingen geweest zijn om 
te komen tot een verbetering van de sociaal-ekonomische situatie. Het 
mislukken van een groot aantal van deze pogingen is terug te brengen op de 
volgende faktoren: 
1. de financiële middelen waren vaak niet toereikend; 
2. er was een gebrek aan voldoende technici of goed geschoolde 
krachten voor bepaalde projekten; 
3. vaak steunden deze projekten op slechts één persoon; kwam die 
te vervallen dan kon die niet vervangen worden; 
4. te veel projekten werden aangevangen met de jeugd, die nauwe-
lijks invloed kon uitoefenen op de traditionele maatschappij; 
5. sommige projekten stonden te geïsoleerd van de plaatselijke 
maatschappij; 
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6. er was een gebrek aan mogelijkheden om de volwassenen 
voldoende voorlichting te geven; anderzijds gaf deze bevolkings-
groep een apathie te kennen; 
7. er was te weinig steun van bovenaf, zowel van de kant van de 
kerkelijke als civiele autoriteiten. 
De praktische resultaten van de sociale dienstverlening buiten de sektor 
van het onderwijs en de medische zorg kunnen niet groot genoemd worden. 
Toch zijn al deze pogingen niet zonder betekenis geweest. Men heeft 
bepaalde mogelijkheden leren kennen. Er is dan ook een verlangen 
gegroeid naar nieuwe vormen van levensonderhoud. Het wachten is echter 
op de nodige geschoolden en experts, die deze verlangens kunnen 
realiseren. De keerzijde ervan is echter, dat steeds meer jeugd uit het 
binnenland wegtrekt naar de kust. 
5. Konklusies. 
In dit hoofdstuk hebben we aan de hand van een onderzoek naar de 
pastorale methodiek proberen na te gaan, welke houding de missionarissen 
hebben aangenomen ten opzichte van de adat als de autochtone kuituur. 
We hebben gezien, dat de religieuze adatstellingen, de opvattingen 
betreffende de ziekteverschijnselen en de irrationele taboes, die het 
ekonomisch leven bedreigden werden afgekeurd en bestreden en dat 
daarnaast de sociale en juridische adatinstclling werden gehandhaafd en 
geëerbiedigd. We kunnen de konklusie trekken, dat zowel het pastorale 
werk als de sociale dienstverlening de adat hebben beïnvloed. De vraag, in 
hoever uiteindelijk de adat beïnvloed is door evangelisatie, valt moeilijk te 
beantwoorden; ten eerste, omdat naast de evangelisatie ook andere 
invloedsfaktoren tegelijkertijd werkzaam waren, zoals we in het derde 
hoofdstuk hebben gekonstateerd; ten tweede, omdat de beïnvloeding ten 
aanzien van de diverse adatinstellingen erg verschillend is. We zagen, dat 
de invloed sterk is geweest ten aanzien van het denken omtrent de oorzaak 
van de ziekteverschijnselen. Dit geloof werd geleidelijk aan gesekulari-
seerd. Zo ook was de invloed groot op het verval van irrationele 
verbodsbepalingen, die de ekonomische ontwikkeling belemmerden. 
Anderzijds was de invloed van de evangelisatie gering zoals ten aanzien van 
de huwelijksadat en het oude magisch-religieuze denken in het algemeen. 
De evangelisatie stelde zich als doel: nieuwe levenswaarden te 
brengen. Als zodanig geeft de evangelisatie te kennen, dat de christelijke 
levenwaarden verhevener zijn dan de religieuze waarden van de 
adattraditie. Dit gold vooral sterk in de beginfase van de missionering, toen 
heel de adat onder één noemer gebracht werd, namelijk „heidendom". Er 
zijn gevallen bekend, waarin missionarissen impulsief en emotioneel 
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optraden. Waar dit gebeurde betrof het meestal òe/Zan-plechtigheden voor 
zieken. Toch zijn dit uitzonderingen. Er was geen sprake van een 
destruktief optreden tegen de adat. De adat als sociale, juridische en 
kulturele instelling werd al spoedig gerespekteerd voor zo ver deze gezien 
werd als niet-strijdig met de christelijke waarden. Er traden botsingen op 
met betrekking tot de huwelijksadat, die gezien werd als onverenigbaar 
met de christelijke waarden. Maar de adat bleek op dit punt zeer vitaal te 
zijn en moeilijk te beïnvloeden. 
De sociale dienstverlening was er in zich niet op uit om de 
adatinstelingen als zodanig aan te tasten, maar om de medemens te helpen 
een meer menswaardig bestaan op te bouwen. Zeker gold in het begin de 
westerse kuituur als ideaal en was er weinig voeling om van binnenuit de 
levensomstandigheden te verbeteren. De beïnvloeding was van buiten af 
gericht op de maatschappij. Naarmate nieuwe kultuurlelementen werden 
aangenommen als eigen verworvenheden, zoals dat het geval was met 
onderwijs en medische verzorging, zocht men ook van binnen uit naar 
verandering. De veranderingen worden dan niet louter meer veroorzaakt 
door een externe faktor, maar ook door interne faktoren. Dat wil zeggen: 
op de eerste beïnvloeding volgt een respons. Deze reaktie gaat soms verder 
dan aanvankelijk de bedoeling was van de brengers van nieuwe ver-
anderingen: er treedt individualisme op, het oude saamhorigheidsgevoel 
neemt af, de eerbied voor de oude waarden verdwijnt omdat het nieuwe 
een onweerstaanbare aantrekkingskracht heeft, zodat uiteindelijk voor een 
groep jongeren de adat geen leidraad meer is. Het is echter de vraag of al 
deze negatieve gevolgen op rekening van de evangelisatie geschreven 
moeten worden. Vergelijken we de streken waar de missionering lang 
gewerkt heeft met streken waar missie en zending tot voor kort nooit 
gewerkt hebben, dan zien we op deze punten nauwelijks enig verschil. Daar 
staat echter tegenover, dat in afgelegen streken, waar de missionarissen 
reeds lang aanwezig zijn, de sociale struktuur veel meer intakt gebleven is. 
Dit geldt voor streken zoals de Apo Kayan en het gebied boven de 
stroomversnellingen van de Mahakam. 
Naarmate de religieuze basis binnen de adat veranderde door de 
overgang naar het christendom, veranderde ook de waardering ten aanzien 
van de oude adat in haar geheel. In dit opzicht kan men stellen, dat de 
evangelisatie samen met andere invloedsfaktoren zich als een ontbindende 
kracht heeft doen kennen. Maar wanneer men dit zo stelt, gaat men dan 
niet uit van de een al te idealistisch beeld van de oude adat, alsof in alles de 
oude kuituur zoveel beter was? Als zeker nemen we aan, dat er in de oude 
levensgewoonten vele dingen van grote waarde en schoonheid worden 
aangetroffen, maar daarnaast zijn er ook starre instellingen, onhygiënische 
levenomstandigheden, die ziekten en ondervoeding veroorzaken, en 
irrationele beperkingen die een belemmering zijn voor de opbouw van 
de eigen wereld. Ook deze negatieve kultuuraspekten zijn wezenlijk 
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verbonden met de adat en een gevolg van het oude denken. De sociale 
dienstverlening probeerde hierin verbetering te brengen, zodat deze op 
haarbeurt de adat beïnvloedde. 
We zagen dat verschillende sociale projektcn mislukten, maar telkens 
werden nieuwe kleine mini-projekten opgezet. Als we de investment 
beoordelen op korte termijn, dan kunnen wc zeggen, dat de resultaten zeer 
miniem waren. Maar al deze pogingen te samen vormen een long term 
investment, waar het nut pas blijkt op de lange duur, omdat deze 
pogingen te samen een verlangen naar verandering en verbetering 
oproepen. 
Er werden en worden door de missionering fouten gemaakt: soms was 
er verwarring tussen evanglische waarden en westerse kultuurelementen, 
de missionering begon haar werk zonder de plaatselijke kuituur eerst 
bestudeerd te hebben, de missionarissen wilden christelijke waarden 
brengen, maar onderzochten niet eerst of deze waarden onder andere 
verschijnselen en uiterlijkheden misschien toch aanwezig waren. Te laat 
ontdekte men de kultuurijkdom van de oude adat, te laat ontdekte men dat 
achter vreemde religieuze gebruiken ook een autenthieke geloofsbeleving 
schuil ging. Dit alles betreuren we. Het is echter duidelijk, dat de bewust 
gerichte beïnvloeding lang niet altijd de gewenste resultaten bracht. In 
bepaalde aspekten was de adat moeilijk te beïnvloeden. Ten slotte moeten 
we stellen, dat de evangelisatie nooit de enige faktor is geweest, die 
kultuurverandering veroorzaakte. 
Er is geen weg terug. De missionarissen hebben veel geleerd van hun 
fouten. Er groeide een andere houding ten aanzien van de plaatselijke 
kuituren. Met uitzondering van kleine groepen en individuen willen ook de 
Dajaks zelf niet meer terug. Dit roept dan ook de vraag op, wat nu de 
toekomst is van de adat als autochtone kuituur? Deze vraag willen we in het 
volgende hoofdstuk bespreken. 
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van de Mahakam In het gebied beneden de stroomversnellingen waren deze gebruiken rond 
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en de strijd tussen Christus en de Satan Korte vermelding daarvan in de Kronieken van 
Laham, fol 110 
46) Kromeken van Laham, fol 28 
47) J OGIERmsf Bundel Opitellen, fol 22-29 
48) Ibid fol 22 
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50) Ibid fol 29-30 
51) Ibid fol 28 
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repatriëring schreef hij een aantal opstellen Verdere informanten J Romeijn msf 
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Mahakam 
60) Informanten J Romeijn msf en M Schellekcns msf 
61) J Mallinckrodt o c dl Ι, ρ 419 
62) Ibid ρ 428 
63) Cf J F THIEL Cultuurantropologische beschouwing over de instelling van het huwelijk, in 
Сопсі/шт6(1970)по 5, ρ 10 
64) J E GARANG o c ρ 70 en J MALLINCKRODT o c dl Ι, ρ 435-436 leggen ook de 
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deze opmerking in de kontekst van het zogenaamde dynamtstisch denken 
65) Sommige Dajak-stammen, vooral van Midden-Kalimantan kennen een perkawinan lari, een 
„vluchthuwelijk" De huwelijkskandidaten gaan dan samen naar de kepala adat en leggen 
hem de zaak voor Als er geen echte adat-besletselen zijn, wordt hun huwelijk dezelfde dag 
nog erkend 
66) J MALLINCKRODT o c dl Ι, ρ 433, legt te veel nadruk op de eigen wil van de jongelui 
67) Ibid dl Ι, ρ 412-419 Op sommige plaatsen mogen de ouders het voorechtelijk geslachts­
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Tidung-Dajaks Bij de Bahau-stammen echter heerst een strengere opvatting 
68) Het famiheberaad wordt door J MALLINCKRODT te weinig benadrukt J E GARANG 
о с ρ 73—74 legt hierop een sterker aksent 
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hij dat usut ba met wil zeggen, dat deze mensen nu getrouwd zijn Na het usut ba volgt pas de 
definitieve bevestiging van het huwelijk in de zogenaamde „kleine adat van het huwelijk" 
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72) J MALLINCKRODT o c dl Ι, ρ 518,J E GARANG о с ρ 93 
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77) Een oud-kepala adat van Mencimai (Benua) hoorde ik deze uitleg geven „Echtscheiding 
komt wel voor, maar dit is volgens de adat verkeerd Juist omdat dit iets verkeeds is, krijgen 
de betrokkenen een denda, een boete of straf, opgelegd Een denda krijgt alleen iemand, die 
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parochie Gegevens over de latere tijd van Η van Kleijnenbreugel msf 
118) E SCHILLEBEECKX Het christelijke huwelijk en de menselijke realiteit van volkomen 
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ρ 247 
152) ,Keadaan kesehatan masyrakat sebelum Pelila I sangat tidak menggembirakan, banyak 
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o 1 ν Dr J A G ten BERG, Dr С FEHMERS en Prof Dr Ε H HERMANS, 2 din, 
Rotterdam 3e dr 1963 
161) Ibid ρ 1 
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181) Hoofdstuk III, par 5 3 
236 
HOOFDSTUK V 
DE DAJAK-KULTUREN IN DE TOEKOMST. 
De geschiedenis leert ons, dat er in het verleden kuituren zijn 
verdwenen. Maar anderzijds moeten we ook stellen, dat bepaalde kulturele 
strukturen zo sterk zijn, dat ze na een omwenteling toch op de een of andere 
manier terugkeren. Daarom willen we in dit laatste hoofdstuk de vraag 
stellen: Wat is het toekomstperspektief voor de adat van de Dajak-stammen 
in het distrikt Kutai van Oost-Kalimantan. Heeft de adat nog zoveel inner-
lijke vitaliteit om opgewassen te zijn tegen de steeds sterker wordende 
invloeden, die op de plaatselijke kuituren inwerken? En wat voor gevolgen 
heeft dit alles ten aanzien van het proces van de inkulturatie van de kerk? 
Dat de socio-kulturele veranderingen in de verschillende sektoren van 
de Dajak-kulturen niet verliepen in een zelfde ritme, hebben we in het 
vorige hoofdstuk duidelijk gekonstateerd. Terwijl enerzijds de irrationele 
taboes, die een belemmering vormden voor de ekonomische ontwikkeling, 
vrij gemakkelijk konden worden beïnvloed en geleidelijk in de meeste 
streken verdwenen, werd anderzijds de adad betreffende de gewoonten 
rond de tot stand koming en de sluiting van het huwelijk lange tijd veel 
minder beïnvloed. Er is dus geen gelijktijdige verandering en ontwikke-
ling in alle kultuurelementen. Op bepaalde punten is de adat tot nu toe vitaal 
gebleven. De vraag is echter of deze vitaliteit blijvend zal zijn. 
In het derde hoofdstuk hebben we gesteld, dat de belangrijkste 
socio-kulturele veranderingen veroorzaakt zijn door de nationale bewust-
wording binnen de jonge staat Indonesië. De toekomst van de Dajak-
kulturen kunnen we daarom niet meer los zien van het beleid van de 
Indonesische regering ten aanzien van de lokale kuituren. Van dit beleid 
immers hangt voor een groot deel de toekomst af. In het algemeen kunnen 
we stellen, dat naarmate het binnenland van Oost-Kalimantan meer 
betrokken gaat worden in de vijfjarenplannen van de regering, de trend 
naar modernisering van het leven grote gevolgen zal hebben ten aanzien 
van de oude kuituren. 
In de eerste paragraaf willen we een prognose stellen ten aanzien van 
de toekomst, om daarna in een tweede paragraaf de konsekwenties 
daarvan te bespreken betreffende het inkulturatieproces van de kerk in de 
lokale kuituren. 
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1. Het toekomstperspektief van de Dajak-kuituren. 
1.1 De ontwikkeling van de nationale kuituur. 
In het eerste hoofdstuk hebben we in het kort vermeld, dat de volken 
en stammen van Indonesië geboren zijn uit de opeenvolgende migratiegolven 
van het vasteland van Zuidoost-Azië naar de eilanden van het huidige 
Indonesië. Deze stammen en volken kunnen verdeeld worden in circa 600 
ethno-linguistische groepen en subgroepen. TJILIK RIWUT spreekt zelfs 
over 413 stammen en substammen alleen op Kalimantan (1). Daarom is 
een van de problemen, waarmee Indonesië tot nu toe te kampen heeft: 
eenheid te brengen in de enorme verscheidenheid. Vanaf de opkomst van 
het nationalisme zijn de Indonesische leiders zich hiervan bewust geweest. 
Al in 1927 zei Sukarno: „Ons getal zij Eén!" (2). Ook de wapenspreuk van 
Indonesië Bhinneka Tunggal Ika (Eenheid in Verscheidenheid) verwijst 
naar dit probleem (3). Bhinneka Tunggal Ika is geen weerpiegeling van de 
nationale kulturele situatie, maar een ideaal en opgave. De geschiedenis 
van de jonge staat Indonesië laat ons zien, dat er meerdere keren 
separatistische tendenzen zijn geweest. In 1950 was er een opstand op de 
Zuid-Molukken, in 1953 in Acehen tussen dejaren 1958- 1961 zowel op 
Sumatra als op Sulawesi. Op het ogenblik lijkt de eenheidsstaat vastgegrond. 
Bhinneka Tunggal Ika is als ideaal reeds werkelijkheid geworden op 
staatkundig terrein. Dit Bhinneka Tunggal Ika zal niet gemakkelijk meer 
in gevaar gebracht worden door separatistische tendenzen. Ondanks de 
eenheid op politiek en staatskundig terrein, bestaan er kultureel grote 
verschillen tussen de regio's. De nationale revolutie veranderde niet 
meteen de sociale en ekonomische struktuur, noch de lokale kuituren en 
oude tegenstellingen. 
In de wapenspreuk valt het aksent op het woord Eenheid. De eenheid 
en het nationale bewustzijn worden sterker benadrukt en duidelijker 
omschreven dan de mogelijkheid tot Verscheidenheid. Het nationale 
bewustzijn en de nationale ideologie van de Pancasila zijn een bindende 
faktor geworden (4). Hoewel er tegenstellingen zijn gebleven tussen de 
regio's heeft het nationale motto een werkelijke inhoud gekregen. Toch 
wijzen de feiten uit, dat de regering het régionalisme blijft zien als een 
potentiële bedreiging voor de eenheid. De nationale eenheid is dan ook een 
van de grote thema's in de Garis-Garis Besar Haluan Negara van 1978, de 
leidraad voor de regering, opgesteld door Majelis Permusyawaratan 
Rakayt (MPR), het volkskongres als hoogste gezag in de Indonesische 
staat. In 1978 herkoos dit volkskongres Suharto als president en legde een 
regeringsprogram vast in grote lijnen voor de komende vijfjaren (5). Waar 
in de GBHN gesproken wordt over kuituur, valt steeds het aksent op de 
nationale identiteit, de nationale eer en de nationale eenheid (6). Omwille 
van de nationale kuituur dienen de kulturele waarden met een feodale 
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achtergrond en enge regionale begrenzingen geloochend te worden (7). 
Ter bescherming van de nationale kuituur moeten negatieve kultuurin-
vloeden van buiten tegengegaan worden, terwijl positieve invloeden van 
buiten, die de nationale opbouw kunnen dienen, moeten worden 
geassimileerd (8). Als belangrijke nationale eigenschappen worden 
genoemd: kesetiakawanan (solidaritas), sikap mental tenggang rasa 
(tolerantie), spaarzaamheid en eenvoud, werklust, stiptheid en ordelijk-
heid, geest van dienstbaarheid, eerlijkheid en moed (9). Genoemde 
eigenschappen kunnen we niet zonder meer zien als kulturele 
verworvenheden, maar als nationale idealen. In verband met de kuituur 
wordt ook gesproken over het bevorderen van de onderlinge kontakten 
en de vermenging van de bevolking, wat de mogelijkheid tot een nationale 
kuituur versterkt (10). Ook de nationale taal wordt gezien als een 
belangrijke bindende faktor. Daarom moet het goed gebruik van de bahasa 
Indonesia aangespoord worden (11). Verder dienen de lokale talen en 
kunstuitingen bevorderd te worden, omdat deze elementen kunnen 
aandragen voor de ontwikkeling van de nationale taal en de nationale 
kuituur (12). Ten slotte wordt gesteld, dat de studie van de geschiedenis 
van het Indonesische volk behartigd moet worden, omdat ook deze kan 
bijdragen tot een verdere ontwikkeling van het nationale bewustzijn en de 
nationale eenheid (13). 
Het is duidelijk, dat de GBHN van 1978 de nationale belangen 
vooropstelt en daardoor het aksent legt op de eenheid, terwijl de 
mogelijkheden tot verscheidenheid niet beschreven worden. Wel treffen 
we aansporingen aan om de lokale kuituren te bestuderen, maar daarbij 
valt het aksent op het feit, dat deze lokale kuituren nieuwe elementen 
kunnen aandragen voor de verdere ontwikkeling van de nationale kuituur. 
Met andere woorden, de lokale kuituren worden niet bestudeerd om deze 
zelf tot ontwikkeling te brengen, maar uiteindelijk om de nationale kuituur 
te kunnen verrijken (14). Indonesië met zijn 141.470.000 inwoners, 
verspreid over 931 van de 13.667 eilanden, vormt een agglomeratie van 
kuituren. Een nationale kuituur is daarom een potentiële kracht voor de 
ontplooiing van de nationale politiek en de nationale eenheid (15). 
De grondslag van de nationale kuituur is de staatsideologie van de 
Pancasila, die de eenheid van het Indonesische volk sterk benadrukt (16). 
De Pancasila wordt de ziel van het Indonesische volk genoemd (17). Sinds 
1978 is men overal bezig verplichte kursussen te geven over het denken op 
nationaal niveau (18). Het nationalisme is een kultuurproces geworden, 
dat versterkt wordt door de ideologie van de Pancasila (19). De 
staatsideologie stelt nieuwe waarden op en werkt konkreet pragmatisch 
met het oog op het algemeen welzijn. Als zodanig heeft dit kultuurproces 
invloed op alle levenssektoren: politiek, wetenschap, technologie, taal, 
kunst, samenleving en godsdient. 
Als we ons de vraag stellen, wat in de provincie Oost-Kalimantan aan 
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kultuurstudie gedaan is, sinds de zelfstandigwording van Indonesië, dan 
moeten we hierop antwoorden, dat ten aanzien van de Dajak-kultuur 
nauwelijks iets is ondernomen. Wel spreken officiële rapporten over de 
kultuurrijkdom van Oost-Kalimantan, waaronder ook de Dajak-kulturen 
begrepen worden (20). Bekijken we deze rapporten nauwkeurig, dan 
konstateren we, dat de aandacht in hoofdzaak uitgaat naar een aantal 
kultuurelementen. Kuituur wordt verstaan als kunst: dans, muziek, 
snijwerk, e. d. (21). Het begrip kuituur wordt dan in een zeer begrensde zin 
verstaan. Er is slechts één publikatie, waarin wat meer uitvoerig wordt 
ingegaan op de Dajak-kulturen van Oost-Kalimantan. Deze publikatie is 
van de hand van AHMAD DAHLAN, die distriktbestuurder was van 
Kutai van 1967 tot 1978 en het streven om de plaatselijke kuituren te 
bestuderen vaak heeft aangemoedigd (22). Maar ook hier konstateren we, 
dat niet studie van de lokale kuituren op zich het doel is, maar eerder de 
vraag, wat de lokale kuituren van Oost-Kalimantan kunnen bijdragen tot 
de nationale kuituur (23). De publikatie van AHMAD DAHLAN wordt in 
een voorbericht aangekondigd als „het eerste werk, dat de potentie van de 
regionale kuituur van het distrikt Kutai naar voren brengt en 
inventariseert" (24). Bedoeld wordt natuurlijk: het eerste Indonesische 
werk. De gegevens zijn echter zo summier en fragmentarisch, dat we ons 
daaruit geen beeld kunnen vormen van de Dajak-kulturen. De schrijver is 
zich daarvan terdege bewust en spoort ook aan tot verdere inventarisatie, 
omdat de studie van de oude kuituren van belang is voor het verstaan van 
de kuituur nu en in de toekomst. Ten aanzien van de Dajak-kulturen is dit 
des te urgenter, omdat de mondelinge traditie verloren dreigt te gaan. 
Het is echter niet voldoende om alleen een inventarisatie aan te 
leggen. Men loopt dan immers het gevaar om voorbij te gaan aan de 
levende werkelijkheid van nu, omdat de oude kuituren in beweging zijn. 
Het is van belang de oude mythen, enz. te inventariseren, maar tevens moet 
worden nagegaan, wat voor betekenis zij vervullen in het leven van de 
Dajak van vandaag. Zo niet dan maakt men van de oude kuituur een 
museumstuk, dat interessant is, maar niets te maken heeft met de levende 
kuituur op dit ogenblik. De publikatie van AHMAD DAHLAN komt niet 
uit boven het niveau van de vroegere, verouderde publikaties betreffende 
de Dajak-kulturen, zoals van A. NIEUWENHUIS, J. MALLINCKRODT, 
e.a. Eerder nog blijft zij daarop ver achter, vanwege de zeer sumiere 
gegevens en het gemis aan een grondige studie betreffende de grondslagen 
van het kulturele denken. Van veel grotere betekenis is de 
niet-gepubliceerde doctoraalscriptie van L. DYSON voor de Universitas 
Indonesia, waarin hij een schets geeft van de grondslagen van de kuituur 
van de Tunjung-Dajak en een uiteenzetting geeft over het systeem en de 
motivering van de onderlinge samenwerking (gotong royong) (25). 
De Dajak-kulturen van Oost-Kalimantan zijn dus sinds de 
zelfstandigwording van Indonesië nauwelijks bestudeerd. De oorzaak 
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hiervan ligt in het feit, dat deze en dergelijke stamkulturen in de grond 
weinig waardering krijgen. Er is slechts aandacht voor een aantal losse 
kultuurelementen, zoals dans, muziek en snijwerk. De Dajak-kulturen in 
zich worden niet gewaardeerd. Vanuit het islamitisch denken zijn deze 
kuituren louter heidendom. Vandaar de nationale propaganda, die 
aanspoort om een keuze te maken voor één van de erkende godsdiensten. 
Vanuit een dergelijke mentaliteit kunnen we nauwelijks enige aandacht 
verwachten voor de studie van deze oude kuituren. Dit gebrek aan 
waardering heeft dan ook grote gevolgen voor het voortbestaan van deze 
kuituren. 
Samenvattend kunnen we zeggen, dat de eenheidsstaat stevig gegrond 
lijkt en dat het nationalisme met de staatsideologie een bindende faktor is 
geworden. Het nationalisme is een kultuurproces, dat nieuwe waarden 
inkultureert, oude waarden nivelleert en de onderlinge eenheid benadrukt. 
Door dit kultuurproces hebben de oude kuituren reeds aan kracht 
ingeboet. 
1.2 Faktoren die tot eenheid leiden. 
Er zijn een aantal duidelijk aanwijsbare faktoren, die tot een sterkere 
eenheid leiden, waardoor de plaatselijke kuituren steeds verder 
genivelleerd worden. Op de eerste plaats noemen we de nationale taal: de 
bahasa Indonesia. Deze taal heeft zich ontwikkeld uit het Maleis, dat 
aanvankelijk de taal was van een betrekkelijk klein zeevarend en 
handeldrijvend volk, dat zijn woonplaatsen had langs de kusten van het 
schiereiland Malakka en vandaaruit via de handel zich verspreidde over de 
meeste kustgebieden van Indonesië. Reeds vóór de twaalfde eeuw was 
deze taal het kommunikatiemiddel voor het hindoeisme en boeddhisme en 
later ook voor de islam. Ook het koloniale bestuursapparaat bediende zich 
naast het Nederlands van deze taal voor de kommunikatie met het Indone-
sische volk. De taal heeft talloze leenwoorden opgenomen en heeft haar 
veerkracht om vreemde woorden op te nemen steeds bewaard, waardoor de 
taal zich nog steeds ontwikkelt. De bahasa Indonesia leent zich voor weten-
schappelijke werken, zoals blijkt uit een aantal proefschriften en andere 
wetenschappelijke publikaties (26). 
Tijdens het jeugdkongres in 1926 werd het Maleis gekreëerd tot de 
toekomstige nationale taal. Al spoedig sprak men over bahasa Indonesia. 
In de vrijheidstrijd kreeg de bahasa Indonesia een sterke symboolwaarde, 
die de mensen aansprak. Dit werd een psychologisch voordeel voor de 
verdere ontwikkeling en verspreiding van deze taal. Na de zelfstandig-
wording van Indonesië werd de bahasa Indonesia de nationale taal, die 
heel het openbare leven beheerst: bestuur, handel, onderwijs en massa 
media. De nationale taal versterkt de eigen identiteit en de nationale een-
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heid. Er is een tendens om het aantal leenwoorden te beperken en de taal te 
verrijken met uitdrukkingsmogelijkheden, die afkomstig zijn uit de oude 
klassieke Maleise en Javaanse literatuur. 
Naarmate een taal door een groter aantal mensen en op een groter en 
meer uitgestrekt gebied wordt verstaan en gesproken, bevordert deze 
vanuit sociaal standpunt gezien de onderlinge verhoudingen. Ten gevolge 
van deze ontwikkeling zijn de meeste stamtalen stil blijven staan in hun 
ontwikkeling en hebben zich de laatste dertig jaren niet meer aangepast 
aan de nieuwe omstandigheden. De lokale talen worden sterk beïnvloed 
door de bahasa Indonesia. De nationale taal is een bindende faktor 
geworden en een nationaal kultuurelement, dat in kultureel en sociaal 
opzicht een brug slaat tussen de volken en stammen van Indonesië en de 
basis is geworden voor het nationale denken. De nationale taal is een 
krachtig middel voor de nationale eenheid, niet alleen in politieke en 
staatkundige zin, maar geleidelijk ook steeds meer in kulturele zin (27). 
De stamtalen zijn een belangrijk beginsel van de lokale kuituren. Het 
overnemen van de nationale taal voltrekt zich niet als een geïsoleerd feit, 
maar heeft ipso facto gevolgen ten aanzien van de lokale kuituren zelf. De 
beïnvloeding van de lokale talen betekent tevens beïnvloeding van lokale 
kuituren. Ook de stamtalen op Kalimantan worden sterk beïnvloed door 
het Indonesisch. Men kan met een geringe kennis van een stamtaal 
dorpsvergaderingen volgen, vooral wanneer het onderwerpen betreft zoals 
onderwijs en politiek, omdat dan veel Indonesische woorden en 
uitdrukkingen gebruikt worden. Het proces van de taaibeïnvloeding is niet 
nieuw. Sinds de tijd, dat er op Kalimantan meer onderlinge kontakten zijn 
ontstaan tussen de verschillende stammen, begonnen de kleinere stamtalen 
aan kracht in te boeten. Zo is in het gebied boven de stroomversnellingen 
van de Mahakam de taal van de Ma' Pelo bijna verdwenen, terwijl de taal 
van de Long Gelat alleen nog maar door de ouderen wordt gesproken. De 
jeugd kent alleen de Busang-taal, die steeds meer algemeen geworden is 
onder de Bahau-stammen. Dit heeft als gevolg, dat de vroegere 
subgroepen, zoals die van de Ma' Pelo en Long Gelat hun identiteit 
verliezen. Een zelfde proces staat nu de grotere stamtalen te wachten. Dit 
proces zal versneld worden, naarmate steeds meer transmigranten van 
elders zich vestigen in het binnenland. 
Als tweede faktor kan genoemd worden het streven naar meer 
unifikatie in het recht. Op het ogenblik is het adatrecht nog overal geldig en 
wordt beschermd door de grondwet. Met het oog op de eenheidsstaat, maar 
ook als eis voor de steeds groter wordende heterogeniteit van de bevolking 
ten gevolge van transmigraties often gevolge van verhuizingen naar nieuwe 
industriecentra en andere werkgelegenheden, zal het adatrecht geleidelijk 
meer geiinificeerd moeten worden. De nieuwe wetgeving op het huwelijk 
van 1974 kan men tegen deze achtergrond interpreteren. Deze wet maakte 
een einde aan jeugdige huwelijken, die tot dan toe gezien werden als geldig 
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voor de adat. Industrialisatie en handel stellen eveneens nieuwe eisen. 
Werd vroeger in het binnenland van Kalimantan het grondgebruik 
geregeld door het adatrecht, thans zijn er beperkingen opgelegd aan de 
plaatselijke bevolking. Slechts een bepaald areaal rond de kampongs mag 
men als eigen grond blijven beschouwen. De rest van de gronden zijn als 
consessies toegewezen aan houtexportmaatschappijen. 
Als derde faktor noemen we de toenamen van het aantal 
transmigranten, waarbij een onderscheid gemaakt kan worden tussen de 
door de regering geleide transmigraties en de zogenaamde vrijwillige of 
spontane transmigraties van werkzoekenden. Tijdens het tweede vijfjaren-
plan was erin de provincie Oost-Kalimantan een bevolkingstoename van 
5,74 % (28). De houtexportmaatschappijen en de olieindustrie trekken 
veel werkzoekenden aan van buiten vooral uit Java en Flores. Betreffende 
de geleide transmigraties bestaat een plan om tijdens het derde 
vijfjarenplan 20.000 gezinnen ofwel circa 100.000 transmigranten uit Java 
over te brengen naar Oost-Kalimantan. Dit betekent een bevolkingstoe-
name van 10%. Dit aantal transmigranten is gelijk aan tweederde van de 
totale Dajakbevolking. Betrekken we daarbij de reeds aanwezige 
transmigranten dan wordt hun aantal gelijk aan dat van de Dajaks binnen 
de provincie Oost-Kalimantan. Een verdere ontwikkeling van de 
transmigratie impliceert, dat de Dajak-kulturen steeds kleinere 
minoriteiten gaan worden. Was er een tijd, dat zij 50% van de bevolking 
van Oost-Kalimantan uitmaakten, thans is dit percentage niet groter dan 
15%. Zoals we eerder gezien hebben, wordt de vermenging van de 
bevolking ook gezien als een middel tot versterking van de nationale 
kuituur (29). 
Als vierde faktor noemen we de invloed uit sommige intellektuele 
kringen, die neerzien op de oude kuituren en de invloed van de literatuur 
betreffende de zogenaamde oude mentaliteit, die een belemmering is voor 
de ekonomische ontwikkeling. Al in 1935 zei SOETAN SYAHRIR, één 
van de grote politici uit de beginperiode van de Indonesische staat: „Ons 
land heeft eeuwenlang geen geestelijk of kultureel leven gekend en geen 
intellektuele vooruitgang. Natuurlijk bezitten we de veelgeprezen kunst-
vormen, maar wat zijn dit anders dan kale rudimenten uit een feodale kui-
tuur die onmogelijk een dynamisch steunpunt voor mensen uit de twintigste 
eeuw kunnen zijn? Wat kunnen de wayangspelen en andere eenvoudige 
mystieke symbolen ons in intellektueel opzicht bieden? Zij zijn slechts 
parallellen van verouderde allegorieën en van de wijsheid van het 
middelleeuwse Europa. Onze geestelijke behoeften zijn behoeften van de 
twintigste eeuw. Wij neigen niet langer naat het mystieke, maar naar 
werkelijkheid, duidelijkheid en objektiviteit. In hoofdzaak kunnen we 
het wezenlijke verschil tussen het oosten en westen nooit aksepteren, 
omdat we, wat onze geestelijke behoeften betreft, over het algemeen 
afhankelijk zijn van het westen, niet alleen in wetenschappelijk opzicht, 
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maar ook in kultureel opzicht. Wij intelcktuelen hier staan veel dichter bij 
Europa of Amerika dan bij de Boroboedoer of de Mahabharata of tot de 
primitieve islamitische kuituur van Java en Sumatra, of de rudimenten van 
de feodale kuituur die nog steeds in onze oosterse maatschappij worden 
gevonden" (30). 
Na het koloniale tijdperk is men echter gaan zoeken naar een eigen 
kulturele identiteit. Daarom spreekt men tegenwoordig meer genuan-
ceerd over de oude kuituren. Men maakt daarbij een onderscheid tussen 
kultuurwaarden, die niet verloren mogen gaan en gezien moeten worden 
als een verrijking voor de nationale identiteit en de oude kultuurwaarden, 
die men dient te verlaten, omdat ze een belemmering vormen voor de 
nationale eenheid of voor de huidige sociaal-ekonomische ontwikkeling 
(31). Onlangs heeft MOCHTAR LUBIS, een van de meest bekende 
figuren van de Indonesische en Aziatische journalistiek, een felle aanval 
gelanceerd op het Indonesische denken, dat gebaseerd is op de oude 
kuituren (32). Hierop kwamen veel reakties, omdat men meende, dat de 
probleemstelling overtrokken was. Hoewel men tegenwoordig in 
intellektuele kringen over het algemeen meer genuanceerd spreekt over de 
betekenis van de oude kuituren, toch zien we dat vooral in deze kringen 
veel gezinnen een westerse levensstijl hebben aangenomen. Ook onder de 
jeugd is er een trend tot overname van de westerse kuituur. Dit alles is niet 
zonder gevolgen voor de instandhouding van de oude kuituren. 
Negatieve opmerkingen ten aanzien van de oude kuituren lezen we ook 
in de publikaties van sociologen en ekonomen, waar zij spreken over 
mentale belemmeringen voor de ekonomische vooruitgang (33). Wij 
mogen hen niet zonder meer verwijten, dat zij geen eerbied zouden hebben 
voor de oude kuituren. Zij wijzen, en terecht, op bepaalde obstakels voor 
de ekonomische ontwikkeling, zonder daardoor de oude kuituren in zich te 
verloochenen. Het is echter de vraag of men uit een bepaald kultuurgeheel 
een aantal afzonderlijke obstakels kan isoleren. In feite konstateren we, dat 
dergelijke publikaties, waarvan de inhoud via de massa media, ontwikke-
lingskursussen voor ambtenaren, onderwijzers, kepala kampong, enz. tot 
de bevolking komt, leiden tot de gevolgtrekking dat de oude kuituren 
hebben afgedaan (34). Juist vanwege de eigen affektieve gebondenheid 
aan de oude kuituren is het voor deze kursisten moeilijk objektieve criteria 
op te stellen en toe te passen. Een gevolg is, dat men de identiteit verliest, 
juist omdat men vanwege de affektieve gebondenheid geen onderscheid 
kan maken tussen de waardvolle elementen uit de oude kuituren en 
datgene wat de moderne ontwikkeling belemmert. De bedoelingen van de 
sociologen en ekonomen komen geheel anders over. Ideaal en 
verwerkelijking vallen niet samen. De meerderheid van de ambtenaren in 
het binnenland is niet voorbereid een kultuurproces te begeleiden. Zij 
hebben iets gehoord over theorieën van de sociologen en ekonomen 
betreffende obstakels voor de ekonomische ontwikkeling, maar weten 
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deze niet toe te passen. Daar komt nog bij, dat de meeste ambtenaren de 
kommunikatie met de plaatselijke bevolking missen, zodat zij in hun 
beleid voorbijgaan aan de realiteit van de plaatselijke kuituren. Zij kunnen 
zich geen oordelen vormen over de kultuurwaarden, omdat zij zich 
plaatsen boven de massa van het volk en geen enkele moeite doen om de 
plaatselijke kuituur te leren kennen. 
In feite wordt de Dajak in het binnenland tegen wil en dank 
gekonfronteerd met kritische uitlatingen ten aanzien van zijn kuituur. Op 
die manier bewerkt men alleen maar, dat de Dajak de indruk krijgt, dat de 
oude kuituur heeft afgedaan. De reaktie hierop is, dat men of apathisch 
wordt voor alle ideeën betreffende de ontwikkeling, of dat men alles over 
boord gooit en zich niet langer meer wil binden aan de adat, zoals dit het 
geval is bij een aantal jongeren, of dat men zich afsluit en afzondert om het 
oude kultuurleven te beschermen. Dit laatste kan men duidelijk 
waarnemen in de centra van de subdistrikten in het binnenland, het meest 
duidelijk zien we dit te Barong Tongkok. De kern van het dorp bestaat uit 
ambtenaren, onderwijzers en kleinere handelaren. De rest van de 
bevolking, circa 70%, woont verspreid over de ladanggronden rond de 
kampong, soms op een uur gaans van de kern van het dorp. De plaatselijke 
bevolking gaf er de voorkeur aan om op de ladangs te blijven wonen, waar 
men vrij en ongestoord de oude riten kan verrichten. Het gevolg is, dat de 
oude eenheid totaal verbroken is. Waar deze eenheid zoek is, is het moeilijk 
de maatschappij te begeleiden naar de nieuwe tijd. 
Zo kunnen we deze konklusie trekken, dat het blijkbaar moeilijk is 
de obstakels voor de vooruitgang, die door de sociologen en ekonomen 
worden aangegeven, te isoleren zonder ook andere waarden aan te tasten. 
Als vijfde faktor noemen we het regeringssysteem: centralistische 
politieke partijen, centralistisch onderwijs en centralistische massa media. 
Vanuit Jakarta wordt de staatsideologie geleid, worden ideeën gelanceerd, 
programma's opgesteld en richtlijnen gegeven. Er zijn geen regionale 
politieke partijen, die voor regionale belangen kunnen opkomen. Het 
onderwijs is voor heel Indonesië uniform: zowel in Jakarta als in het binnen-
land van Kalimantan wordt hetzelfde program gevolgd. Pas in de laatste 
jaren wordt er meer aandacht gevraagd voor het informele onderwijs, dat 
meer aangepast kan worden aan de situatie ter plaatse (35); maar deze 
vorm van onderwijs moet nog geheel van de grond komen. Jakarta 
beïnvloed ook de rest van Indonesië via de massa media. Kranten, 
tijdschriften, radio- en televisieuitzendingen als ook de Indonesische films 
worden vanuit Jakarta naar de regio's gedistribueerd. Als gevolg van deze 
invloed kennen de bewoners van Samarinda en Balikpapan veel beter de 
situatie van Jakarta dan het leven van de Dajak-stammen, die geografisch 
veel dichterbij wonen. De massa media worden vaak zonder meer als 
gezaghebbend beschouwd; daarom spelen zij een belangrijke rol in de 
ontwikkeling (36). Juist om de eenheid te bevorderen heeft Indonesië een 
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uiterst modern systeem om ontvangst van de centrale televisieuitzendingen 
mogelijk te maken voor de regio's. In Oost-Kalimantan zijn de ontvangst-
mogelijkheden nog beperkt tot de steden en hun direkte omgeving, maar 
geleidelijk aan zal dit systeem geperfektioneerd worden, zodat men ook in 
het binnenland deze uitzendingen kan ontvangen. Dit alles brengt met zich 
mee, dat de lokale kuituren zich steeds meer gaan spiegelen aan de kuituur, 
zoals deze overkomt via de massa media. 
Ten slotte, en dit punt hangt nauw samen met het vorige, is Jakarta 
tevens de voornaamste toegangspoort voor de westere invloed, zoals 
wetenschap, ekonomie en technologie. Vanuit dit centrum dringt het 
inkulturatieproces door naar de regio's. In verband hiermee kunnen we 
opmerken, dat de westere invloed reeds langer de lokale klederdracht, de 
lokale muziek, enz. heeft beïnvloed. De lokale klederdracht heeft reeds 
opgehouden zich verder te ontwikkelen. Op veel plaatsen wordt de lokale 
klederdracht alleen nog maar gebruikt bij folkloristische plechtigheden, 
maar zelfs dan is de klederdracht niet altijd meer voor 100% authentiek. 
Via radio en televisie worden ook regionale liederen en regionale muziek 
uitgezonden. Maar vaak komt alleen die muziek daarvoor in aanmerking, 
waarvan de instrumenten en het ritme aangepast zijn aan de moderne 
muziek. In feite zijn het dus vrije arrangementen. Hetzelfde kan ook gezegd 
worden van dansen. Ten slotte brengen ook de Indonesische films voor een 
groot deel een westers kultuurbeeld over. 
Het streven naar uniformiteit en naar een nationale kuituur is mogelijk, 
omdat de Indonesische kulturcn, ondanks hun verscheidenheid ook 
gemeenschappelijke raakvlakken hebben. Allereerst is de adat overal het 
beginsel en het princiep van de lokale kuituren en de plaatselijke 
samenlevingen. Harmonie, eensgezindheid en familiesfeer treft men in alle 
Indonesische samenlevingen aan (37). Het sociale patroon, dat aan de 
samenlevingen ten grondslag ligt, verschilt niet veel van elkaar. Zo kon 
overal de oude funktie van de kepala kampong ingepast worden in de 
regeringsstruktuur, waardoor de oude funktie een nieuwe inhoud kreeg. 
Het princiep gotong-royong, de onderlinge hulp gebaseerd op de 
genealogische of lokale gemeenschappen, treffen we in alle lokale kuituren 
aan. 
Naast de nieuwe faktoren die tot eenheid leiden, zoals de nationale 
taal, de staatsideologie, het onderwijs, de massa media, de vermenging van 
de bevolking, de regeringsprogramma's enz., zijn er dus ook oude 
ontmoetingspunten en raakvlakken, die een basis vormen voor assimilatie 
en nivellering van de onderlinge verschillen. Gezien de moderne tendenzen 
moeten we de konklusie trekken, dat het onderscheid tussen de lokale 
kuituren steeds meer zal vervagen. En naarmate de lokale kuituren, zoals 
in Oost-Kalimantan gekonfronteerd werden met intensivering van de 
transmigraties, zal dit proces zich des te sneller voltrekken. 
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1.3 De modernisering. 
De modernisering van de Indonesische staat, zoals die gepland wordt 
door de vijfjarenplannen, wordt de belangrijkste faktor, die tot 
veranderingen zal leiden, een nieuwe oriëntatie zal brengen en nieuwe 
kultuurwaarden zal opstellen (38). In Indonesië wordt sterk benadrukt, dat 
modernisering geen verwestersing mag zijn, ook al komen veel elementen 
uit de westers kuituur. De nadruk wordt gelegd op assimilatie, integratie of 
inkulturatie. Zo wordt gesteld, dat onderwijs en wetenschappelijk onder-
zoek kultuurelementen zijn afkomstig uit het westen, maar niemand voelt 
dat deze elementen een westers karakter hebben. Het zijn universele of 
mondiale kultuurelementen geworden. Men mag stellen, dat door het 
onderwijs de oude kuituren aan kracht hebben ingeboet, maar niemand zal 
ontkennen, dat onderwijs een kultuurverrijking is. Er is geen kuituur meer 
denkbaar zonder onderwijs. Een waarde van buiten werd aangenomen en 
geïnkultureerd tot een eigen kultuurelement (39). 
Zoals onderwijs en wetenschap niet meer zijn weg te denken uit de 
Indonesische kuituur, zo komt er ook een tijd, dat de technologie niet meer 
valt weg te denken (40). Zoals onderwijs en wetenschap de oude kuituren 
in beweging hebben gebracht, zo zal ook de technische ontwikkeling 
veranderingen teweeg brengen. Sommige Indonesische schrijvers zien de 
technologische ontwikkeling als een kulturele bedreiging. Dit kan men 
stellen, wanneer met de technologie ook de daaraan ten grondslag liggende 
denkwijze zondermeer wordt overgenomen. Indonesische ekonomen en 
sociologen wijzen graag naar de jongste geschiedenis van de 
industrielanden van Europa en Amerika, waar de jeugd die is opgegroeid 
binnen een technologische kuituur aandringt op kulturele veranderingen, 
omdat zij zich niet kunnen inpassen in de bestaande strukturen (41). Het 
technologisch denken dient aangepast te worden aan de nationale 
kuituur. Zeker mag men niet de door de moderne technologie opgeroepen 
problemen van de westerse industrielanden inporteren. Technologie is 
geen heilbrenger en geen doel op zich. Welvaartsverhoging en 
ekonomische groei kunnen niet herleid worden tot materieel bezit en 
komfort. Zo men deze identiek stelt dan zal deze begrips- en 
bewustijnsverenging de weg afsluiten naar een werkelijke menselijke 
vrijheid. Vooruitgang en welvaart vallen niet ipso facto samen met de 
industriële produktiviteit. De ekonomische produktie zal gericht moeten 
worden op de menselijke behoeften. Wanneer echter omwille van de 
produktiviteit behoeften geschapen worden, wordt de mens verlaagd tot 
een afzetmarkt. Vanuit de bestaande kuituren en de leefsituatie moeten de 
menselijke behoeften worden afgeleid; en daarop dient de technologie 
afgestemd te worden. De arbeid zal geleefd en beleefd moeten kunnen 
worden; en de mens mag niet ondergeschikt gemaakt worden aan de 
produktie. Tot op zekere hoogte kan men akkoord gaan met de stelling, dat 
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menselijke behoeften geschapen moeten worden, namelijk wanneer de 
bevrediging van de menselijke behoeften het mens-zijn verheft, zoals een 
betere woning, betere hygiënische levensomstandigheden, een beter menu, 
aangepast onderwijs, enz. (42). Het is duidelijk, dat de vooruitgang in de 
ontwikkelingslanden soms gestagneerd wordt door een houding van 
berusting, door gebrek aan oriëntatie op de toekomst en door sociale 
aangepassingsmoeilijkheden aan de eisen van de tijd. Maar anderzijds 
moeten we stellen, dat een kultureel systeem niet mag worden opgeofferd 
aan een ekonomisch stelsel. 
De ontwikkeling naar een hogere welvaart is verbonden aan arbeid en 
arbeidsverdeling; of met andere woorden de ontwikkeling naar een hogere 
welvaart is gebaseerd op een arbeidsethos. Het ontbreken van welvaart wil 
echter niet zonder meer zeggen, dat een arbeidsethos ontbreekt. Het is niet 
juist om de westerse kuituur als een culture du travail tegenover 
bijvoorbeeld de Indonesische kuituur te plaatsen als een culture de vie. We 
zouden dan voorbijgaan zowel aan de kulturele achtergrond van de 
arbeidssituatie, als aan het historische proces dat aan het westerse 
arbeidsethos ten grondslag ligt. 
Het westerse arbeidsethos ontwikkelde zich binnen het christelijke 
denken. Uitgaande van de zondige natuur van de mens, werd de arbeid 
opgevat als een noodzakelijk kwaad. De mens mag zich niet aan het 
arbeidsproces onttrekken. Men sprak over een individueel-ekonomische 
zin van de arbeid, voor zover deze gericht staat op het voorzien in eigen 
levensonderhoud; over de sociaal-ekonomische zin, waarbij het aksent valt 
op het onderhouden van de gemeenschap. Krachtens zijn sociaal-zijn is de 
mens tot arbeid verplicht. Ook sprak men van een individueel- en 
sociaal-kulturele zin, naargelang de zelfontplooiing van het individu dan 
wel de ontwikkeling van de gemeeschap beoogd werd. De arbeid werd ook 
een individueel-religieuze zin toegekend als een noodzakelijk middel voor 
de individuele godsdienstige ontplooiing, en een sociaal-religieuze zin als 
noodzakelijk middel tot de godsdienstige ontplooiing van de gemeenschap, 
M. WEBER heeft aan het begin van deze eeuw vastgesteld, dat er een 
duidelijke relatie bestaat tussen de christelijke ideologie en de bereidheid 
tot produktieve arbeid, waarbij hij vooral verwees naar het Calvinistisch 
denken (43). Wat betreft de uitwerking van deze stelling heeft een aantal 
sociologen kritiek uitgeoefend. Als we echter zien naar het aantal studies 
over de wijsbegeerte van de arbeid en over de theologie van de arbeid, dan 
kunnen we moeilijk de samenhang tussen ideologie en arbeidsethos 
ontkennen (44). 
Ook een aantal filosofen hebben zich uitvoerig verdiept in de 
socio-kulturele betekenis van de arbeid zoals J. LOCKE, A. ADAM, 
G. HEGEL en K. MARX, waarbij vooral de laatste gewezen heeft op de 
negatieve gevolgen van het arbeidsethos (45). K. MARX konstateerde, dat 
met de toename van de ekonomische ontwikkeling, de mens zich steeds 
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meer vervreemdde van zijn natuur. De arbeid en de produkten ervan gingen 
volgens hem een eigen bestaan leiden, los van de mens en zijn wil. Het 
streven van K. MARX was dan ook niet beperkt tot de emancipatie van de 
arbeidersklasse alleen, maar het ging hem ook om de emancipatie van de 
mens door het herstel van de vrije aktiviteit van alle mensen, waarin niet de 
produktie, maar de mens zelf het doel is. Hij wilde een menselijke 
bestemming geven aan de arbeid, zodat de arbeid opnieuw gehumaniseerd 
zou worden. Sindsdien is er veel verbeterd aan de arbeidskondities. Toch 
zal de werkende mens zich altijd geplaatst zien voor het dilemma: vrijheid 
- noodzakelijkheid. Dit dilemma kan hij alleen overbruggen door zijn 
arbeidsethos. 
Wanneer we de Indonesische kuituur zouden schetsen als een culture 
de vie tegenover de westere kuituur als een culture du travail, doen we 
onrecht aan een groot deel van het Indonesische volk, dat van de vroege tot 
de late avond hard moet werken voor het dagelijks bestaan. Daarom 
moeten we een paar aantekeningen plaatsen bij de veel gehoorde stelling, 
die zonder nuances spreekt over de noodzaak van de verandering van de 
mentaliteit ten aanzien van de arbeid alsof er in de derde wereld geen besef 
zou zijn van plicht tot arbeid. Het arbeidsethos, zoals dit gegroeid is binnen 
de westerse kuituur, is een gegeven, dat gedragen wordt door heel de socio-
ekonomische struktuur van de maatschappij. Een dergelijk arbeidsethos 
treffen we in Indonesië niet aan. Dit wil echter niet zeggen, dat er geen 
individueel arbeidsethos bestaat, of een arbeidsethos binnen de familie, 
binnen de lokale kring of de genealogische groep. In dit verband kunnen 
we verwijzen naar de eerder geciteerde doctoraal-scriptie van L. DYSON 
over het systeem en de motivering van de gotong-royong onder de 
Tunjung-Dajak van Oost-Kalimantan (46). Tal van arbeiderssektoren 
leiden een eigen bestaan en zijn niet geïntegreerd in de nationale 
ekonomische struktuur. 
Betreffende de arbeidsverdeling in Oost-Kalimantan zien we een 
enorm kontrast tussen het aantal arbeidsplaatsen in de moderne sektoren 
van industrie en handel, die geïntegreerd zijn in de nationaal ekonomisch 
struktuur en het aantal arbeidsplaatsen in de traditionele arbeidssektoren, 


















Hoewel de cijfers die gegeven worden betreffende het regionale inkomen 
tijdens het tweede vijfjarenplan verschillen, kunnen we toch met zekerheid 
stellen, dat de olieindustrie en de handel, vooral de houtexport, voor 
minstens 50% van het regionale inkomen zorgen (48). Dit wil dus zeggen, 
dat 7,55% van het aantal arbeidsplaatsen zorgt voor meer dan 50% van het 
regionale inkomen. Zien we daarnaast dat de rijstbouw slechts voorzag in 
56% van de behoeften tijdens het tweede vijfjarenplan (49), dan konsta-
teren we een enorm verschil tussen produktieve arbeid in de moderne 
arbeidssektoren en de onproduktieve arbeid in de traditionele sektor van 
de landbouw. Wanneer het regionale inkomen van de provincie Oost-
Kalimantan tijdens het tweede vijfjarenplan jaarlijks steeg met een ge-
middelde van 14,1%, dan moeten we dus konkluderen dat dit alleen te 
danken is aan de moderne arbeidssektoren (50). Betrekken we hierbij 
verder het feit, dat de opbrengst van de olieindustrie slechts voor een klein 
gedeelde ten goede komt aan het regionale inkomen, omdat het grootste 
gedeelte toevloeit naar de nationale kas, dan worden de kontrasten tussen 
produktieve en onproduktieve arbeid des te sterker (51). 
De arbeid binnen de traditionele arbeidssektoren is, gemeten naar de 
moderne criteria, niet effektief, omdat deze gebonden is aan verouderde 
systemen, geen faciliteiten voor verandering van de methoden aanwezig 
zijn, irrigaticmogelijkheden beperkt zijn, moeilijke verbindingen een ont-
wikkeling belemmeren, weinig of geen geschoolde arbeiders aanwezig zijn, 
of omdat religieuze taboes een rol spelen, zoals bij het gebruik van veemest. 
Niet altijd vergt de traditionele arbeid de inzet van de totale persoon, 
omdat zijn werk aan seizoenen gebonden is. Daarom moeten we 
voorzichtig zijn met een vergelijking tussen het westers arbeidsethos en het 
arbeidsethos, zoals bijvoorbeeld bij de Dajak in het binnenland van 
Kalimantan. 
Tot op heden is de modernisering en de technologie nog nauwelijks 
binnengetreden in het binnenland van Oost-Kalimantan. Alleen de 
houtmaatschappijen maken gebruik van moderne technologieën. Deze 
maatschappijen leiden een zelfstandig bestaan en hebben geen direkt 
effekt op de ontwikkeling van de arbeid in zijn geheel in het binnenland. 
Van de Dajak kan gezegd worden, dat hij hard werkt in de tijden, dat dit 
noodzakelijk is, zoals tijdens de seizoenen van de arbeid of ter 
voorbereiding van de grote adatfeesten, zoals bijvoorbeeld het dodenfeest 
bij de stammen ten zuiden van de Mahakam. Hierbij is duidelijk een besef 
aanwezig van arbeidsplicht. De oude lamin-bouw getuigt van een enorm 
arbeidsethos. Grote en zware ijzerhouten boomstammen van 12 à 15 meter 
lengte en een doorsnee van één meter werden ver uit het bos gesleept en 
moesten overeind gericht worden. Er moest veel arbeid verricht worden 
voor de bouw van deze oude monumentale gezamenlijk woningen. Aan dit 
arbeidsproces mocht niemand zich onttrekken; het was een sociale plicht. 
Buiten deze tijden leidt de Dajak een ongebonden bestaan, omdat de 
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noodzaak hem niet dwingt tot arbeid. Het arbeidsethos is gebonden aan de 
adat als socio-religieuze gegevenheid en staat niet gericht op de toekomst, 
noch op programma's die van bovenaf worden opgelegd, omdat elke 
motivering ontbreekt. Niet het ontbreken van een arbeidsethos is de 
oorzaak van stagnatie in de moderen ontwikkeling, maar het feit dat de 
traditionele werkmethoden los staan van de moderne techniek en omdat er 
geen middelen voorhanden zijn om 67,31% van het aantal arbeidskrachten 
in de traditionele sektor van de landbouw in een kort tijdsbestek om te 
scholen tot produktieve arbeid. 
Zeker kan men thans spreken over een mentaliteit die het werk 
schuwt. Deze mentaliteit is echter aangekweekt en is geen authentiek 
kultuurgegeven. Deze mentaliteit is aangekweekt door het voorbeeld van 
een groep uit de elite en ambtenaren, die weinig sociaal geëngageerd is, 
zich paternalistisch en feodaal opstelt, vaak bijzondere faciliteiten geniet 
en zich niet zelden via korruptie en manipulatie rijk maakt zonder te 
werken. Juist deze elite heeft een grote invloed op de maatschappij en 
vooral op de jeugd (52). Daarmee hangt nauw samen het feit, dat het 
streven om ambtenar te worden algemeen is onder de jonge generatie. Dit 
verschijnsel is een obstakel voor de vooruitgang, omdat er op deze manier 
geen ondernemersstand van de grond komt, noch bekwame vaklui worden 
opgeleid (53). Wanneer deze mentaliteit die het werk schuwt verder wordt 
aangekweekt, dreigt het oude arbeidsethos verloren te gaan. 
Dat het oude arbeidsethos anders gericht moet worden is een ander 
punt. Waar wij hier stelling tegen nemen is, dat men te gemakkelijk spreekt 
over het ontbreken van een arbeidsethos. Het arbeidsethos is een 
authentiek kultuurgegeven, dat in veel kuituren ook de band onderling 
versterkt door de plicht tot samenwerken. Terecht mag men de vraag 
stellen, in hoevere de uitspraak mentalitas yang tidak сосок untuk 
pembangunan (mentaliteit die niet rijp is voor ontwikkeling) door de elite 
wordt gebruikt om hun paternalistische en feodale houding te 
rechtvaardigen? Het verlangen naar vooruitgang en ontwikkeling is overal 
aanwezig; alleen bij enkele geïsoleerde stammen komt dit verlangen nog 
niet aan bod. Thans dreigt het gevaar, dat de verschillen tussen de elite en 
het gewone volk, of tussen rijk en arm groter worden (54). 
Dat het oude arbeidsethos bij de Dajak anders gericht moet worden, is 
duidelijk. Het steunt op criteria van de adat en is begrensd tot de belangen 
van de genealogische groep. Men werkt slechts voor datgene, wat door de 
adat als relevant bepaald wordt. Het verleden is daarbij normerend en niet 
de toekomst. De ekonomische sektor komt niet als een zelfstandige sektor 
naar voren, maar is gebonden aan religieuze en sociale instellingen. Het 
ekonomisch leven wordt vaak beheerst en bepaald door de religieuze en 
sociale instellingen. Huwelijksfeesten, grote religieuze plechtidheden zoals 
het dodenfeest, kunnen families ekonomisch ruïneren. Het is niet de 
ekonomische sektor die aanspreekt, maar de sociale instelling. Zonder een 
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groot feest is er geen sociale achting. Deze feesten worden dan ook niet als 
een ruïnering in ekonomische zin ervaren. 
De Dajak-kulturen zijn in beweging gekomen. Tal van faktoren 
hebben een veranderingsproces op gang gebracht, zoals we in de vorige 
hoofdstukken hebben gezien: de bemoeienissen van het koloniaal bestuur, 
evangelisatie, handel, het nationale bewustzijn, onderwijs, gezondheids-
zorg, regeringsprogramma's, enz. Dit proces zet zich voort. De laatste jaren 
zijn de verkeersmogelijkheden, ten gevolge van de aanwezigheid van 
houtmaatschappijen in het binnenland, enorm toegenomen. Met de stijging 
van de houtexport, nam ook het aantal boten toe (55). Aan de 
modernisering van het kampong-bestuur werd aandacht geschonken via 
het geven van kursussen (56). De zogenaamde resettlements, de nieuwe 
dorpen van lokale transmigraties uit het verre binnenland, zoals uit de Apo 
Kayan, naar de Mahakam en haar zijrivieren, brachten kontakten tussen de 
stammen onderling (57). 
De kuituren, die in beweging zijn, vragen om een nieuw 
maatschappij-ontwerp. Nieuwe kulturele waarden dienen geïnkultureerd 
te worden. Niet louter de ekonomische, maar ook de ethische, religieuze en 
sociale motieven moeten de weg mee bepalen naar de toekomst. Aan een 
nieuw maatschappij-ontwerp dienen duidelijke criteria ten grondslag te 
liggen, die kunnen leiden tot de gewenste strukturele en institutionele 
veranderingen. Daarbij dient tevens nagegaan te worden, welke 
weerstanden er zijn tegen en welke motieven voor verandering. De 
genealogisch gestruktureerde kuituren, die altijd los gestaan hebben van 
een groter regionaal en nationaal verband en alleen de eigen belangen 
behartigden, kunnen zelf niet de vraag stellen naar de verhouding tussen 
traditie en ontwikkeling, of tussen authenticiteit en modernisering. Zij 
kunnen zelf moeilijk de vraag stellen naar de betekenis van de traditie, de 
authenticiteit, de symbolen en mythen voor de toekomst. Dit kan geen 
aangelegenheid zijn voor de kleine kulturele eenheden. Dit is een regionale 
en nationale aangelegenheid. Aan en nieuw maatschappij-ontwerp dient 
een overgangsideologie vooraf te gaan, die het verleden via het heden 
naar de toekomst kan leiden. Zo niet dat is het enige alternatief, dat de 
lokale kuituren zich gaan richten en gaan aanpassen aan de kuituur, zoals 
deze op hen afkomt. De lokale kuituren worden dan ondergeschikt 
gemaakt aan de ekonomische ontwikkeling. Kuituur en ekonomie zijn twee 
grootheden, die op elkaar afgestemd moeten worden. Er moet een 
synthese tot stand komen tussen het kulturele erfdeel en de eisen tot 
modernisering. De oude kuituren zullen tegen wil en dank gekonfronteerd 
worden met de invasie van de technologie en zullen zich niet kunnen 
onttrekken aan de invloed daarvan. De kleine lokale kuituren kunnen de 
gekompliceerde problematiek, die deze ontwikkeling met zich mee zal 
brengen, nooit zelf oplossen; te meer, omdat de eigen intelligensia hun 
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toekomst zoekt in de steden en zich daardoor plaatst buiten de eigen 
kulturele traditie. Het gevaar dreigt dan ook, dat een nieuw maatschappij-
ontwerp wordt opgelegd aan de oude kuituren, zonder rekening te 
houden met het kulturele verleden. 
Wij willen nu nagaan in hoeverre we iets konkreets kunnen zeggen met 
betrekking tot de ontwikkeling van het binnenland van Oost-Kalimantan. 
In tegenstelling tot de eerste twee vijfjarenplannen, zal het derde 
vijfjarenplan zich meer richten op de ontwikkeling van het binnenland (58). 
Het regionale ontwerp voor het derde vijfjarenplan (1979 -1984) geeft een 
kritiek op de aanpak tijdens de eerste twee vijfjarenplannen, die eenzijdig 
gericht waren op de industriële ontwikkeling. De ontwikkeling kwam 
alleen ten goede aan de steden en de kustgebieden. Voor het derde 
vijfjarenplan is een ontwerp samengesteld, dat rekening houdt met het 
binnenland. Er wordt een onderscheid gemaakt tussen het kustgebied, 
binnenland en perbatasan, waaronder verstaan wordt het grensgebied met 
Serawak; of met andere woorden, de meest geïsoleerde streken van Oost-
Kalimantan, zoals de Apo Kayan en het gebied boven de stroomversnellin-
gen van de Mahakam. Ten aanzien van deze drie gebieden treffen we een 
meer gerichte benadering aan, die tijdens de eerste vijfjarenplannen 
ontbrak. Het derde vijfjarenplan is mede voorbereid door een team van 
ontwikkelingsdeskundigen, dat op kosten van de Duitse Bondsrepubhek 
een uitgebreid onderzoek instelt naar de mogelijkheden voor transmigraties 
naar Oost-Kalimantan in de toekomst (59). Een nieuw maatschaapij-
ontwerp ontbreekt echter, omdat er geen rekening gehouden wordt met de 
kulturele achtergrond en de weerstanden die overwonnen moeten worden, 
wil men de plaatselijke bevolking van het binnenland in de ontwikkeling 
betrekken. Het gevaar is niet denkbeeldig, dat de geprojekteerde 
Projekten voorbijgaan aan de grote massa van de Dajak-bevolking en 
alleen ten goede zullen komen aan de transmigraties. Hoewel het derde 
vijfjarenplan een stap vooruit betekent voor de ontwikkeling van het 
binnenland, rijst toch de vraag, in hoeverre de Dajak betrokken wordt en 
zich betrokken zal voelen op de komende veranderingen. Op grond van dit 
nieuwe vijfjarenplan kunnen we ons een beeld vormen van de komende 
veranderingen in het binnenland. We beperken ons hierbij tot een analyse 
van de planning voor het distrikt Kutai. 
In dit distrikt zal de ontwikkeling gericht worden op landbouw, 
tuinbouw, veeteelt en visserij, om deze traditionele sektoren te 
moderniseren; geleide transmigraties zullen bij deze projekten betrokken 
worden. De olie- en aardgasindustrie zullen dezelfde aandacht krijgen als 
tijdens de voorgaande vijfjarenplannen; terwijl de oude kolenmijnen 
opnieuw tot exploitatie gebracht zullen worden; in de industrie gebieden 
verwacht men een bevolkingstoename door spontane transmigraties. Ten 
slotte wordt de verhoging van de export genoemd (60). De 
ontwikkelingsprogramma's binnen het distrikt Kutai zullen gericht worden 
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op zes verschillende gebieden, waabij de volgende plaatsen als centra 
genoemd worden: Tenggarong, Kota Bangung en Melak, gelegen aan de 
Mahakam; Muara Wahau, gelegen aan een zijrivier van de Mahakam ten 
noorden van Muara Kaman; en Bontang en Sangkulirang, gelegen aan de 
kust. Elk van deze gebieden heeft een eigen ontwikkelingsplan. Zo valt bij 
de kustplaatsen het aksent op industrie en tuinbouw, bij Kota Bangung, dat 
in de nabijheid ligt van enkele grote meren op visserij en landbouw; terwijl 
de andere gebieden een meer gemengd program kennen (61). 
Melak is het centrum voor het Dajak-gebied langs de Mahakam en 
haar zijrivieren. De streekontwikkeling zal hier gericht worden op land-
bouw, bosbouw, veeteelt en industrie. Onder industrie wordt op de eerste 
plaats verstaan de houtbewerking, om de export van ruw hout (logs) 
gedeeltelijke te vervangen door de export van planken, plywood er 
dergelijke. Verder wordt gesproken over het herstel van de oude 
huisnijverheid, zoals het maken van gevlochten mandjes en tassen. Ook 
zullen de verkeersmogelijkhedcn uitgebreid worden, de gezondheids-
diensten geintentiviseerd worden en de onderwijsmogelijkheden vergroot 
worden. Dit gebied zal geopend worden voor geleide transmigraties. 
Verder zal men het tourisme in deze streek gaan bevorderen. Ten slotte is 
er sprake van het samenbrengen van een aantal kleinere Dajak-kampongs 
in enkele grotere dorpen (resettlements). Plaatsen die een bijzondere 
aandacht zullen krijgen en genoemd worden als subcentra zijn: Barong 
Tongkok in het Tunjung-gebied; Damai aan de Kcdang Pahu in het 
Benua-gebied; Long Iram/Tering, Datah Bilang en Ujuh Bilang aan de 
Mahakam in het gebied beneden de stroomversnellingen; en Long 
Pahangai, Tiong Ohang en Long Apari in het gebied boven de 
stroomversnellingen (62). Konkrete gegevens worden niet genoemd. 
Volgens de projektleider van bovengenoemd team van ontwikkelingsdes-
kundigen is 11.670 km2 aangewezen als zeer geschikte grond voor 
tuinbouw en veeteelt binnen de provincie Oost-Kalimantan en 5.250 km2 
voor rijstbouw op sawah-grond. Van de 11.670 km2 voor veeteelt en 
tuinbouw valt 5.070 km2 binnen Kutai aan de Midden-Mahakam (63). 
Onder andere is een uitgebreid gebied onderzocht rond Eheng in het 
Benuagebied op een afstand van 20 km van Barong Tongkok. Dit gebied 
zou primair in aanmerking komen voor veeteelt (64). Reeds langer is er 
sprake van een plan om een aantal kleine Dajak-kampongs in het gebied 
boven de stroomversnellingen van de Mahakam samen te brengen in enkele 
grotere dorpen. In verband daarmee hebben enkele kampongs een verbod 
gekregen voor nieuwbouw. De zogenaamde resettlements bestaande uit 
circa 2000 inwoners, samengesteld uit meerdere genealogische groepen, 
roepen sociale problemen op (65). De overgang van genealogisch 
gestruktueerde gemeenschappen naar lokale gemeenschappen verloopt 
niet zonder spanningen. Een ander probleem is het traditionele 
ladangsysteem. Dit systeem vraagt om verspreiding van de bevolking. Het 
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samenbrengen van de bevolking in grotere koncentraties vraagt daarom 
naar herziening van de traditionele werkmethoden. Slaagt men daarin niet 
dan zullen deze dorpen na verloop van tijd weer uit elkaar vallen, vanwege 
gebrek aan ladanggronden. 
Het is duidelijk, dat de Dajak-kulturen voor ingrijpende veranderin-
gen staan. Met betrekking tot het tempo van de komende veranderingen, 
die de ekonomische ontwikkeling met zich mee gaat brengen, kunnen we 
niets met zekerheid vaststellen. De programma's voor de ontwikkeling van 
het binnenland tijdens het derde vijfjarenplan zijn wellicht niet meer dan 
een aanzet. Naarmate de ontwikkeling ingang vindt, zullen er 
veranderingen optreden op familiaal, sociaal, kultureel en demografisch 
terrein. Slaagt men in een werkelijke streekontwikkeling, dan zal deze 
bevolkingskoncentraties met zich meebrengen, vermenging van de 
stammen onderling en vermenging met transmigranten, waardoor de 
onderlinge kulturele verschillen genivelleerd worden en kulturele grenzen 
vervagen. In plaats van de oude solidariteit binnen de genealogische groep 
komt dan de solidariteit tussen de belangengroepen. Dit doorbreken van de 
oude solidariteit, die gefundeerd was op de genealogie, betekent het einde 
van de Dajak-kulturen. Met andere woorden, de ekonomische 
ontwikkeling zal de Dajak-kulturen uiteindelijk doen oplossen in een 
grotere regionale of nationale kuituur. 
1.4 De Dajak-kulturen in een krisis. 
Wanneer we de Dajak-kulturen vergelijken met de Javaanse kuituur, 
dan kunnen we enkele typerende opmerkingen plaatsen. De Javaanse 
kuituur staat al eeuwen onder invloed van kultuurstromingen: de Indische 
kultuurstroming van het hindoeisme en het boeddhisme vanaf het begin 
van onze jaartelling en onder de Arabisch-Islamitische kultuurstroming 
vanaf de veertiende eeuw; ten slotte onderging de Javaanse kuituur tijdens 
de laatste vier eeuwen een invloed vanuit het westen. Toch wist de Javaanse 
kuituur zich te handhaven en haar identiteit te behouden tot op heden toe. 
De Javaanse kuituur verschijnt als een vitaal geheel. Als we daar tegenover 
de Dajak-kulturen plaatsen, dan zien we, dat die in een tijdsbestek van een 
halve eeuw veel aan kracht hebben ingeboet. Daaruit moeten we de kon-
klusie trekken, dat de Dajak-kulturen niet die vitaliteit bezitten, die eigen 
is aan de Javaanse kuituur, of althans dat de Dajak-kulturen meer kwets-
baar zijn. 
De Javaanse kuituur wordt gedragen door een miljoenen volk terwijl 
de Dajak-bevolking op Kalimantan veel kleiner is en niet verschijnt als één 
volk, maar als een agglomeratie van stammen, die kultureel van elkaar 
onderscheiden zijn. Hun adat vormt geen enheid. Het zijn groepen en 
subgroepen met een eigen adat en vaak met een eigen taal: adat Bahau, 
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adat Kenya, adat Tunjung, adat Benua, adat Pnihing, adat Modang, enz. 
Deze verscheidenheid, waarop de Dajak zelf een sterk aksent legt, zoals we 
in het tweede hoofdstuk hebben gezien, bevordert niet de kracht van de 
lokale kuituren. Deze groepen en subgroepen zijn te klein om bestand te 
zijn tegen de invloeden die hen overvallen. 
Het feit ook, dat de adat van de Dajak niet is vastgelegd in schriftelijke 
bronnen, maakt hun kuituur meer kwestbaar. Wat op het ogenblijk 
schriftelijk is vastgelegd is zo weinig en zo fragmentarisch, dat we 
nauwelijks kunnen spreken over schriftelijke bronnen. Het weinige dat is 
vastgelegd, is bovendien onbereikbaar voor de Dajak zelf. Een ander 
verschilpunt met de Javaanse kuituur is het feit, dat bij de Dajak de adat 
van oudsher een aangelegenheid was van heel het volk. In de mondelinge 
overlevering speelden de kepala adat en de dayung of belian een groóte 
rol, maar men kende geen centra waar de adat speciaal bestudeerd of 
bevorderd werd, zoals vanuit de kratons op Java. Het doorgeven van de 
adat is dan ook veel kwetsbaarder dan wanneer dit gebeurt binnen 
bepaalde kultuurcentra. Vroeger al kon het gebeuren, dat bij het overlijden 
van een dayung of belian, niemand in de kampong op de hoogte was van de 
adat omtrent een bepaalde plechtigheid, die deze persoon moest 
verzorgen. In dat geval moest een beroep gedaan worden op een andere 
kampong om een nieuwe funktionaris te laten opleiden. Het kontinueren 
van de traditie is dan ook altijd veel moeilijker geweest. Op het ogenblik is 
de kontinuïteit in de overlevering reeds verbroken, omdat er onder de 
jeugd nog maar weinig kandidaten te vinden zijn, die zich serieus willen 
toeleggen op het reciteren van de mythen en de liturgische teksten. 
Wanneer men er niet in zal slagen om binnen een tijdsbestek van tien jaar 
een inventarisatie aan te leggen, zal de mondelinge traditie als enige 
kultuurbron verloren gaan. Dit alles heeft enorme konsekwenties voor de 
adat. We kunnen dan ook spreken over een krisis binnen de adat-kultuur. 
We konstateren dus dat de Dajak-kultuuren zeker meer kwetsbaar zijn 
dan de Javaanse kuituur. We mogen echter de kultuurbeinvloeding van 
heden niet zonder meer vergelijken met de kultuurbeinvloeding op Java 
van de voorbije eeuwen. De huidige kultuurbeinvloeding is veel 
ingrijpender dan die van de Indische en Arabische kuituur in het verleden. 
Deze beide kultuurstromingen veroorzaakten wel een verandering in de 
menselijke sociale verhoudingen onderling en in de verhouding van de 
mens tot God, maar de verhouding van de mens tot de natuur bleef vrijwel 
onaangetast. Pas door de derde grote kultuurstroming, namelijk de invloed 
van het westen, en dan vooral de invloed tijdens de laatste halve eeuw, 
worden alle Indonesische kuituren gekonfronteerd met wetenschap, 
ekonomie en technologie, die een andere houding vragen van de mens 
tot de natuur. Ook interne veranderingen vragen om ccn herziening van 
deze verhouding. In vroeger tijden kon de natuur voldoende bieden aan de 
Indonesische volken. De bevolkingsexplosie eist echter, dat dezelfde 
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natuur meer zal opbrengen. Werkmethoden dienen herzien te worden om 
de produktie te verhogen. Er is een einde gekomen aan een tijdperk, dat de 
natuur de mens verwende. Dezelfde natuur moet nu miljoenen mensen 
meer voeden. Daarom zien we nu in die Javaanse kuituur ook ingrijpende 
veranderingen optreden (66). 
Ook voor het binnenland van Kalimantan geldt, dat de Dajak gedwongen 
wordt zijn verhouding tot de natuur te herzien. De moderne ontwikkeling 
op het gebied van onderwijs en gezondheidszorg laat niet meer toe, dat de 
Dajak verhuist naar een ander woongebied om nieuwe ladanggronden te 
zoeken, zoals dit vroger het geval was. Zij beseffen, dat zij daardoor ont-
stoken zouden zijn van de gezondheidszorg, en dat zij hun kinderen de kans 
op onderwijs zouden ontnemen. Verhuizingen zoals vroeger zijn thans niet 
meer mogelijk. Daardoor komt het ladangsysteem in moeilijkheden, omdat 
de grond rond de huidige kampongs uitgeput raakt. Door een tekort aan 
ladanggronden moeten dezelfde gronden eerder gebruikt worden, zodat 
het bos zich niet kan herstellen. Nadat op stukken grond met jonge bomen 
of kreupelhout enkele keren landangs zijn aangelegd, is de grond uitgeput en 
schiet er geen nieuw bos meer op. Er groeit dan alleen nog maar 
alang-alang. Ook door de aanwezigheid van de houtmaatschappijen in het 
binnenland, die beschikken over uitgebreide koncessies, is het areaal, 
waarover de kampongs nu kunnen beschikken, meer beperkt dan in het 
verleden. Voor sommige streken wordt het zeer dringend, dat het oude 
systeem wordt herzien. 
De invloeden die op de Dajak-kultuuren hebben ingewerkt zijn zeer 
intensief geweest, en hebben veroorzaakt dat de Dajak het zicht op zijn 
eigen kulturele identiteit heeft verloren. Uit de beschrijving van de 
kultuurinvloeden, die we de voorgaande hoofdstukken gegeven hebben, 
valt op te maken, dat de benadering van de negatieve elementen binnen de 
adat in het verleden zeer eenzijdig is geweest. In het eerste hoofdstuk 
hebben we uiteengezet, dat het koloniale bestuur alleen verboden heeft 
gegeven, die gesanktioneerd werden met strenge straffen. Daardoor 
kwamen bepaalde normen over goed en kwaadd in diskrediet. In het derde 
en vierde hoofdstuk hebben we gezien, dat de evangelisatie aanvankelijk 
afwijzend stond tegenover de adat als kuituur. Pas in de dertiger jaren 
kwam er een verandering in deze houding, wat betreft de kulturele, maat-
schappij ke en juridische aspekten van de adat. Zeer kritisch stonden zij 
tegenover het pemali-systeem met zijn irrationele taboes en verbodsbepa-
lingen. Zowel de missionarissen als de funktionarissen van de gezondheids-
diensten ageerden tegen de belian-plechtigheden voor zieken, om de Dajak 
er toe te brengen gebruik te maken van rationele behandelingen en medi-
cijnen. Ambtenaren wezen op het feit, dat de landbouwmethode primitief 
is, zonder de Dajak daadwerkelijk te helpen om over te gaan op nieuwe 
werkmethoden. 
De christelijke theologie heeft haar houding ten aanzien van de andere 
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godsdiensten en kuituren herzien en opnieuwe doordacht vanuit de enorme 
hoeveelheid gegevens die de antroprologen de laatste eeuw hebben 
verzameld over de lokale kuituren en godsdiensten. De islam houdt echter 
vast aan de opvatting, dat het geloof van de Dajak louter heidendom is. Dit 
voortdurend hameren op de al dan niet negatieve aspekten binnen de oude 
Dajak-kulturen, de vooroordelen die met dit alles gepaard gaan, de fou-
tieve beoordelingen die daaruit voortkomen, hebben veroorzaakt dat de 
Dajak de indruk moest krijgen, dat zijn kuituur ouderwets of primitief is. De 
positieve aspekten van de Dajak-kultuur zijn te weinig benadrukt. Zo 
stelden we in het vierde hoofdstuk, dat de adat bijvoorbeeld hoge idealen 
stelde aan het huwelijk. Vanwege de kerkelijke juridische normen kon daar 
niet voldoende op ingespeeld worden, zodat er misverstanden optraden en 
het huwelijk als oude adat-instelling zich niet van binnenuit kon ontplooien 
als christelijk huwelijk. Met het verval van de adat, werden ook de hoge 
idealen aangetast. 
De huidige kultuurkrisis valt moeilijk te overwinnen. De veranderin-
gen binnen de lokale kuituren zijn zo groot en ingrijpend, dat alleen een 
goede leiding een heroriëntatie zou kunnen geven. Dit leiderschap 
ontbreekt. Het inkulturatieproces zou geleid moeten kunnen worden door 
de akademisch gevormden, die in staat zijn zich te orieënteren op de 
toekomst zonder daarbij het verleden te vergeten. De Dajak, die een 
akademische opleiding heeft genoten, zoekt zijn toekomst in de stad. Hij 
staat volkomen los van de adat en de traditie. Ook zeer veel personen met 
een middelbare opleiding zoeken hun toekomst in de steden. De kepala 
adat zouden gekozen moeten kunnen worden uit de akademisch 
gevormden, die zich én kunnen oriënteren op de oude adat én op de 
modernisering. In feite worden de meeste kepala adat gekozen uit de 
oudere generatie, die het best op de hoogte is met de traditie. Maar juist 
deze personen, vaak zonder enige ontwikkeling, kunnen zich niet 
oriënteren op de toekomst. Zij leven binnen de oude traditie en hebben 
alleeen aandacht voor de traditionele belangen van de genealogische 
groep. Zo zij christen zijn, stellen zij zich wel anders op tegenover de 
traditie, maar toch missen zij de bekwaamheid een inkulturatieproces te 
begleiden. Hetzzelfde geldt voor de kepala kampong. Als de leiding van de 
kampong zich alleen oriënteert op het verleden en alleen de plaatselijke 
belangen behartigt konform de traditie, wordt de spanning tussen de jonge 
generatie die zich wel wil oriënteren op de toekomst en de oudere generatie 
steeds groter. Wanneer men de leiding van de kampong kiest op grond van 
de traditionele criteria neemt de kulturele krisis eerder toe dan af, omdat zij 
de greep verliezen op de jonge generatie. 
Betrekken we hierbij de te verwachten veranderingen ten gevolge van 
de geplande streekontwikkeling dan moeten we als prognose stellen, dat de 
huidige kultuurkrisis niet kan worden overwonnen. De eigen karakteris-
tieken van de adat zullen steeds meer vervagen, zodat de oude 
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Dajak-kulturen uiteindelijk zullen opgaan in de nationale kuituur, waarbij 
een aantal oude kultuurelementen bewaard zullen blijven, die dan de band 
missen met de oorspronkelijke adat. 
Men kan het betreuren, dat de authentieke kuituren van de Dajak nu 
reeds veel aan kracht hebben ingeboet en dat dit proces van afbraak zich 
nog verder zal voortzetten, maar anderzijds moeten we vaststellen, dat aan 
de huidige ontwikkeling geen halt kan worden toegeroepen. Geen enkele 
kuituur zal uiteindelijk aan een konfrontatie met de technologie en de 
wetenschap kunnen ontkomen. De modernisering zal bevrijdend werken 
als deze in staat is iederen een menswaardig bestaan te geven; zij kan 
vernieuwend werken als zij nieuwe levenswaarden stelt van gelijkheid en 
gerechtigheid; zij kan de oude kuituren omvormen tot nieuwe kuituren, 
waardoor de vroegere begrensdheid verdwijnt en vervangen wordt door 
openheid. De modernisering, vooral de technologie, kan ook knechtend 
werken, als het individu zo gebonden wordt dat het zijn vrijheid verliest; zij 
kan vernietigend werken, als de oude kultuurwaarden niet vervangen 
worden door nieuwe; zij kan tot ontmenselijking leiden, wanneer het 
technische norm wordt en de mens zelf daaraan ondergeschikt gemaakt 
wordt; zij kan tot materialisme leiden, wanneer heel de aandacht van de 
mens naar de materie uitgaat in zulk een intensiteit, dat er geen ruimte 
meer overblijft voor de dingen van de geest; zij kan tot onnatuurlijke 
nivellering leiden, wanneer ze de natuurlijke basis van een kuituur 
ondergraaft en zo een eenvormigheid teweeg brengt, die de persoonlijk-
heid verstrikt en massa-mensen kweekt, voorzien van dezelfde idealen en 
dezelfde technische middelen (67). Vanwege dit ambivalent karakter kan 
de komst van de modernisering spanningen oproepen binnen de maat-
schappij, omdat de één de veranderingen verwelkomt en de ander ze 
afwijst; de één zal de veranderingen positief beoordelen, de ander 
negatief. 
Wat zal de reaktie zijn van de Dajak? Alles hangt af van de vraag: zal 
de Dajak betrokken worden bij de modernisering? Een verlangen naar 
vooruitgang en ontwikkeling is overal aanwezig. Daarop moet ingespeeld 
worden; en dit verlangen zal gericht moeten worden. Het is niet ondenk-
baar, dat sommige Dajak-groepen zich zullen afzonderen en zich zullen 
verzetten tegen de veranderingen, wanneer het kultuurproces niet vol-
doende begleid zal worden. Maar ook in dat geval betekent dit het einde van 
de Dajak-kulturen, omdat deze kleine zich isolerende groepen zich niet 
staande zullen kunnen houden, omdat zij de jeugd niet achter zich zullen 
krijgen. Omdat de huidige regionale planning, zoals die tot nu toe is vast-
gelegd, weinig rekening houdt met het kultuureigene van de Dajak, noch 
de problematiek van de veranderingen bij de planning betrekt, meer de 
nieuwe bevolkingsgroepen (transmigraties) op het oog heeft dan de oude 
bevolking, moeten we tot de konklusie komen, dat de Dajak-kulturen geen 
toekomst perspektief meer hebben. 
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2. Evangelisatie en inkulturatie. 
Zo komen we tot de vraag: Wat zijn de gevolgen van dit alles in 
betrekking tot het proces van de inkulturatie van de Kerk? Het Tweede 
Vatikaans Concilie heeft een positieve waardering uitgesproken ten 
aanzien van de technologische ontwikkeling. Gaudium et Spes spreekt over 
de „kennis van nieuwe wetenschappen en instellingen" en over de 
„allernieuwste ontdekkingen", die ten goede kunnen komen aan de 
vooruitgang van de maatschappij (68). Als konkreet voorbeeld wordt 
genoemd de verbetering van de landbouwmethoden: „Sommige volkeren 
zouden hun levensstandaard aanmerkelijk kunnen verbeteren, alszij, na een 
behoorlijke voorlichting, van de oeroude landbouwmethoden op nieuwe 
technieken zouden overgaan, deze met het nodige beleid aan hun 
omstandigheden aanpassend, en daarnaast een betere sociale orde zou 
worden ingericht en de verdeling van het landbezit billijker zou worden 
geregeld" (69). Het Concilie erkent, dat de levenspatronen van de 
moderne mens in sociaal en kultureel opzicht grondig gewijzigd zijn, zodat 
man kan spreken van een nieuw tijdperk in de geschiedenis van de 
mensheid (70). Verder wordt gezegd, dat de technologie nieuwe kuituur-
vormen zal scheppen, waaruit nieuwe wijzen van denken ontstaan (71). 
Voor Oost-Kalimantan geldt nog niet, dat dit nieuwe tijdperk al is 
begonnen. Wel is de oude kuituur sterk in beweging en op weg naar een 
nieuw tijdperk, waarin nieuwe wijzen van denken zullen onststaan. Het is 
duidelijk, dat de pastorale bediening haar houding dient te bepalen 
tegenover de kultuur-in-beweging en de te verwachten veranderingen. 
2.1 De Indonesische kerk en haar verhouding tegenover de kuituur. 
Dat de katholieke kerk in Indonesië op zoek is naar haar eigen identiteit, 
blijkt duidelijk uit de onderwerpen, die de laatste jaren besproken zijn op 
de bisschoppenkonferenties. We verwijzen hiervoor naar de volgende 
dokumenten van de MAWI (72): Werkprogram voor de katholieke 
gemeenschap van Indonesië (73) ; Begeleiding van de priesters in hun leven 
en werk in de kerk van Indonesië (74); Indonesianisering (75); 
Evangelisatie in de moderne wereld (76); Participatie van de katholieke 
gemeenschap aan het tweede vijfjarenplan (77); De leek als voorganger in 
de liturgie (78); Het eigen gezicht van de katechese (79); De pastorale 
bediening van een kerk in ontwikkeling (80); De roeping van de kerk 
binnen de Indonesische maatschappij (81). Verder kunnen we verwijzen 
naar een samenvatting betreffende de problematiek van de jeugd, een 
thema dat op meerdere bisschoppenkonferenties ter sprake kwam (82). 
Dit zoeken naar de eigen identiteit kwam ook zeer sterk naar voren op de 
nationale liturgische kongressen van 1968 en 1973 en op een kongresover 
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de liturgische muziek in 1975 (83). Vóór de MAWI zich beraadde op het 
thema van de aangepaste katechese, werd eerder in dat jaar (1977) een 
nationaal kongres gehouden over hetzelfde thema (84). Ten slotte kunnen 
we verwijzen naar een nationaal kongres van de sekuliere priesters in 1972 
(85), en naar een national kongres van de religieuzen in 1978, waar ook de 
indonesianisering behoorde tot de hoofdthema's (86). 
Het tweede Vatikaans Concilie heeft een nieuwe impuls gegeven aan 
de bezinning op de inkulturatie van de kerk in de plaatselijke kuituren. 
Hoewel de verklaringen over de verhouding tot de plaatselijke kuituren in 
het dekreet Ad Gentes, vooral in de nummers 19—22, waar gesproken wordt 
over de partikuliere kerken, maar zeer oppervlakkig zijn en eigenlijk niets 
toevoegen aan de eerdere missieencyklieken, waarin de beginselen over de 
aanpassing gegeven werden, is toch dit dekreet niet zonder betekenis (87). 
Ad Gentes onderstreepte de noodzaak van een nieuwe theologische 
reflektie om het christelijk leven aan te passen aan het karakter en de aard 
van iedere kuituur (no. 22). De bisschoppenkonferenties van „ieder groot 
socio-kultureel gebied" worden aangespoord zich verder te bezinnen op de 
gegeven beginselen: „het is wenselijk en zelfs volkomen passend, dat de 
bisschoppenkonferenties binnen de grenzen van ieder groot socio-kultu-
reel gebied zich zo onder elkaar verenigen, dat zij door gemeenschappelijke 
besluiten dit aanpasssingsplan ten uitvoer kunnen brengen" (no 22). Ook 
worden de diocesen aangespoord tot samenwerking om gezamenlijke cen-
tra op te richten voor pastoraal, liturgie en katechese (no 31). Sinds die tijd 
horen we verschillende pleidooien voor meer theologische pluriformiteit 
binnen de universele kerk, meer kansen voor de lokale kerken om het 
christelijke geloof op een eigen wijze te beleven (88). Deze aansporingen 
werden door Paulus VI herhaald in de Normae ad exsequendum van dit 
dekreet. Onder andere legt hij de nadruk op het vormen van 
studiegroepen, die de plaatselijke kuituren onderzoeken en bestuderen, 
vooral wat betreft de verhouding van de mens tot God en de verhouding 
van de mens tot de wereld, omdat dit benut dient te worden in de theologie 
(89). 
In 1955 nam de MAWI het besluit om minstens eens in de vijfjaar een 
bisschoppenkonferentie te houden (90). Vanaf 1964 tot 1970 werd om de 
twee jaar een bisschoppenkonferentie gehouden (91). Ten slotte werd in 
1970 besloten om elk jaar een bisschoppenkonferentie te houden 
gedurende tien dagen (92). Hierin zien we, hoe de bisschoppen van 
Indonesië geleidelijk aan meer de noodzaak aangevoeld hebben tot meer 
onderling overleg en samenwerking overeenkomstig de aansporingen van 
Ad Gentes. 
De summiere inhoud van Ad Gentes no 19-22 krijgt meer betekenis 
als we deze beoordelen in het geheel van het tweede Vatikaans Concilie 
(93). In de Konstitutie over de liturgie wordt het beginsel afgekondigd over 
het scheppen van liturgische vormen, die beantwoorden aan de eigen aard 
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en de tradities van de verschillende volken (no 37). Daarbij gaat het niet 
om het aanbrengen van oppervlakkige aanpassingen, maar om een 
diepgaande aanpassing, die gebruikt maakt van de eigen uitdrukkings-
wijzen van een volk (no 39) en die moet doordringen tot de wezenlijke aard 
en de blijvende kultuurwaarden (no 40). De legitimiteit van de partikuliere 
kerken werd duidelijker omschreven in Lumen Gentium, waar verder 
gezegd wordt, dat de kulturele rijkdom van heel de mensheid moet worden 
teruggebracht tot Christus (no 13). Gaudium et Spes gaat veel dieper in op 
de verhouding van de kerk tot de kuituren; met name in het tweede 
hoofdstuk van het tweede deel (no 53-62). De apostolische adhortatie 
Evangelii nuntiandi van Paulus VI sluit daarop aan, waar gezegd wordt, 
„dat geëvangeliseerd moet worden -niet van buiten, zoals een ornament of 
uiterlijke kleur wordt aangebracht, maar van binnen, vanuit het centrum 
van het leven en tot de wortels van het leven - ofwel dat met het evangelie 
de kuituren en ook de kuituur van de mens moet doordrongen worden in de 
volste zin van de woorden in de konstitutie Gaudium et Spes, doordat ze 
steeds uitgaat van de menselijke persoon en steeds terugkeert naar de 
relatie tussen de personen onderling en tot God" (94). 
In 1970 stelde de MAWI een leidraad op voor de Indonesische 
katholieke gemeenschap. Dit dokument geeft geen doktrinaire stellingen of 
theologische beschouwingen, maar een praktische leidraad voor de 
konkrete situatie, waarin de kerk, zelf in ontwikkeling en geboren in een 
ontwikkelingsland, zich bevindt. De nationale opbouw en de participatie 
van de katholieke gemeenschap daaraan krijgt veel aandacht. In het 
tweede deel wordt uitvoerig gesproken over de socio-edukatieve, de socio-
politieke en de socio-ekonomische inbreng van de katholieke gemeenschap 
(95). Tevens wordt de vraag gesteld naar de verkondigingsopdracht van de 
Christen. Uit de indeling van dit tweede deel blijkt duidelijk, dat diakonoia 
en kerugma beiden in de verkondigingsopdracht een plaats krijgen. Verder 
kan gekonstateerd worden, dat de bisschoppen zich in dit dokument niet 
richten op de oude kuituren, maar op de kulturen-in-ontwikkeling, op de 
maatschappij van nu en de nationale opbouw. In het derde deel wordt 
gewezen op de gezamenlijke verantwoordelijkheid bij de opbouw van de 
kerk en de maatschappij (97). Het kerk-begrip, dat aan deze leidraad ten 
grondslag ligt, is geen hiërarchisch kerk-begrip. De kerk wordt verstaan 
als ummat, de gemeenschap van gelovigen, waarin eenieder verantwoor-
ding draagt. De situatie van de kerk als minoriteit in een ontwikkelings-
land wordt konkreet gezien en er wordt uitdrukkelijk gesteld, dat de 
heilsboodschap ook gerealisieerd moet worden in het sociaal, politiek en 
ekonomisch bestel. Als zodanig wordt hier een reflektie gegeven op 
Gaudium et Spes, waar de totale en universele aspiraties van de mens rond 
de verschillende domeinen van het leven worden benadrukt: „Intussen 
groeit de overtuiging, dat de mensheid niet alleen haar macht over de 
geschapen stoffelijke dingen met de dag meer kan en moet verstevigen, 
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maar dat het bovendien haar taak is een politiek, sociaal en ekonomisch 
bestel te realiseren, welke de mens met de dag betere diensten bwijst en 
het individu zowel als de groep helpt de eigen waardigheid te verzekeren en 
te vergroten" (no 9). Deze aspekten behoren tot de verkondiging om het 
evangelie als een blijde en bevrijdende boodschap te laten ervaren. 
In 1972 stelde de MAWI een dokument op onder de titel: 
Indonesianisasi. In het eerste hoofdstuk wordt de vraag gesteld, wat we 
onder indonesianiscring moeten verstaan. Bij de omschrijvine van dit 
begrip wordt benadrukt, dat de indonesianisering zich niet op de eerste 
plaats richt op de kuituur in zich, maar op de gelovige mens binnen zijn 
kuituur. Het geloof moet primair gesteld worden, niet de kulturele 
uiterlijkheden. Wanneer het geloof met het hart (Jer. 31,33; Jez. 36.26; Mt 
22,27) wordt ontvangen, zal het geloof heel het menselijk handelen 
doordringen, ook zijn kuituur en zijn leefwereld. In deze zin, zo wordt dan 
gezegd, heeft indonesianiscring altijd bestaan vanaf het eerste moment van 
de geloofsverkondiging in Indonesië. Naarmate de geloofsverdieping meer 
gestalte krijgt in het „hart" van de Indonesiër, volgt ook vanzelfsprekend 
een meer intensieve indonesianisering (98). Indonesianiscring is dus geen 
aanpassing aan uiterlijkheden. Geen criteria van buiten worden als norm 
gesteld, maar het gaat om de inkarnatic van Gods Woord in het hart van de 
mens, dat Gods Woord wordt vertaald in eigen uitdrukkingswijzen. 
Christus en zijn kerk moeten geinkarneerd worden in de geschiedenis door 
middel van de kuituur. Hiermee neemt de MAWI afstand van de 
zogenaamde aanpassingstheorieën (99). 
De tekst vervolgt met te zeggen, dat kultuurelementen van een ander 
volk niet apriori afgewezen mogen worden, want het kan zijn, dat die ons 
helpen de kern van de openbaring te verstaan en te aanvaarden. Maar de 
kuituur van een ander volk kan ook een belemmering vormen om het 
evangelie te verstaan, te ontvangen en te integreren in het eigen leven. 
Kerk en kuituur staan niet naast elkaar; beiden moeten elkaar beïnvloeden 
en doordringen. Zij vormen een eenheid en mogen niet van elkaar worden 
losgemaakt. Vervolgens wordt er op gewezen, dat de indonesianisering 
geen vals partikularisme mag zijn en niet mag leiden tot synkretisme, waar 
ook Ad Gentes voor waarschuwt (no 22). Integendeel, de indonesiani-
sering moet de kerk in zijn geheel tot voordeel strekken. Hierbij wordt 
verwezen naar Lumen Gentium: „ de afzonderlijke delen brengen hun 
eigen gaven aan ten gunste van de andere delen en van de gehele kerk. Zo 
groeit het geheel een groeien de afzonderlijke delen, die met elkaar in 
gemeenschap blijven en voor de volheid in de eenheid samenwerken" (no 
13). 
Meer konkreet zegt dan dit dokument: indonesianisering is het 
inkultureren van de kerk in de Indonesische maatschappij. De katholieke 
gemeenschap mag geen ghetto vormen van Indonesiërs, die zich vervreem-
den van de eigen kuituur en de eigen gemeenschap. Maar de Indonesische 
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kerk mag ook geen kerk zijn, die haar eigenheid zo benadrukt, dat zij niet 
katholiek meer zou zijn. De katholiek moet katholiek zijn zonder iets prijs 
te geven van zijn Indonesische identiteit en zonder iets prijs te geven van 
zijn katholiciteit. De gelovige moet zich thuis voelen in eigen huis. De kerk 
moet ervaren worden als een maatschappijk fenomeen, dat van belang is 
voor het leven in Indonsië. 
Met betrekking tot de oude kuituren wordt gezegd, dat het bestuderen 
van oude kuituren en de geschiedenis van de Indonesische volken een 
vanzelfsprekende noodzaak is om het Indonesië van vandaag te verstaan. 
Maar de indonesianisering wil niet de geschiedenis bevriezen en haar 
maken tot een museum. De indonesianisering moet dynamisch zijn en zich 
voortdurend blijven aanpassen aan de kulturen-in-beweging. 
Indonesianisering is niet een bepaalde vorm van pastorale methodiek, 
die wil aansluiten bij het nationalisme of die het Indonesische volk 
gemakkelijker ontvankelijk wil maken voor het christelijk geloof; 
indonesianisering is een innerlijke en wezenlijke noodzaak, die voortkomt 
uit haar wezen als katholieke kerk, want de katholiciteit of algemeenheid 
moet verwezenlijkt worden in de eigen kulturele kontekst. Deze kontekst is 
niet overal hetzelfde; er is een grote verscheidenheid van plaatselijke 
kuituren. Indonesië telt 33 (met Oost-Timor nu 34) bisdommen, die 
kultureel van elkaar verschillen en waar ook de ontplooiing van de kerk 
verschilt (100). Indonesianisering impliceert pluriformiteit, hoewel met 
het oog op de nationale eenheid, het beleid van de regering ten aanzien van 
de nationale kuituur behartigd dient te worden. Daarom is het nodig, dat de 
bisdommen elkaar beter leren kennen, elkaar helpen en elkaar verrijken, 
zodat de ontplooiing van de kerk binnen de ene staat en het ene volk 
zo veel mogelijk harmonisch verloopt. 
Indonesië behoort tot de jonge staten, die in ontwikkeling zijn. Het 
Indonesisch nationalisme is geen eng en gesloten nationalisme. 
Integendeel het zet haar poorten wijd open tot internationale samen-
werking en uitwisseling van gedachten. Het wijst dan ook geen kuituur-
elementen af, die van positief belang zijn voor de nationale opbouw. Indo-
nesianisering betekent de kerk integreren in de Indonesische maatschappij, 
die haar oog richt op de toekomst. De kerk moet participeren aan de ver-
nieuwing en de nationale opbouw. De kerk moet gezien en ervaren worden 
als een positief beginsel in de algemene opbouw. Wanneer de kerk zich kan 
waarmaken als sacramentum salutis zal zij geen corpus alienum zijn (101). 
In het tweede hoofdstuk geeft dit dokument meer praktische 
richtlijnen voor de priesters, religieuzen en leken, alsook voorde religieuze 
en sociale instellingen. Betreffende de opleiding van de priesters en 
religieuzen wordt gezeg, dat deze aangepast moet zijn aan de Indonesische 
situatie. Naast de rijkdom van de kerkelijke traditie, behoren zij ook de 
rijkdom te kennen van de eigen kultuurtraditie, alsook de hedendaagse 
socio-ekonomische problematiek van een land in ontwikkeling (102). Ten 
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aanzien van het religieuze leven wordt in het bijzonder verwezen naar Ad 
Gentes, waar benadrukt wordt dat het religieuze leven verrijkt kan worden 
met traditionele vormen van ascese en kontemplatie (no 18). Verder wordt 
gezegd, dat de indonesianisering niet kan geschieden buiten de leken om, 
omdat zij een integrerend deel zijn van de kerk. Hierbij wordt een 
praktische opmerking geplaast: juist omdat er een tekort is aan 
Indonesische priesters in de meeste bisdommen, is de rol van de leken des 
te belangrijker (103). Betreffende de instellingen wordt een onderscheid 
gemaakt tussen de instellingen en kommissies door de MAWI zelf 
opgericht (zoals de kommissies voor liturgie, katechese, lekenapostolaat en 
jeugd, seminarie, onderwijs, oekumene en socio-ekonomische ontwikke-
ling en de instellingen voor sociaal onderzoek, bijbelstudie en gezins-
apostolaat), die het indonesianiscringsproces moeten bestuderen en 
begeleiden namens de MAWI, en daarnaast de religieuze en sociale 
instellingen op het terrein van het onderwijs, gezondheidszorg, enz., die 
meestal geleid worden door orden en kongregaties. Ook van deze 
instellingen wordt verwacht, dat zij zich mee beraden op de hoop en de 
aspiraties van de Indonesische maatschappij. Bij dit alles valt het aksent op 
de mentale vorming, omdat ontwikkeling niet mogelijk is zonder gelijkheid 
en gerechtigheid (104). Ten slotte worden in het tweede hoofdstuk enkele 
woorden gewijd aan de indonesianisering van het episkopaat (105). 
Het derde hoofdstuk geeft een aantal praktische opmerkingen over de 
verhouding tussen de Indonesische priesters en religieuzen en de buiten-
landse missionarissen, over de eigen denkwijze, manier van omgang, enz.; 
en stelt ten slotte de vraag, welke eisen gesteld dienen te worden aan hen 
die leiding geven (106). 
De beide dokumenten van de MAWI van 1970 en 1972 vormen de 
grondslag en het uitgangspunt voor de latere reflektie over de katechese, de 
leek in de kerk en de pastorale bediening. 
Zoals eerder opgemerkt, hebben zowel de sekuliere priesters als de 
religieuzen een kongres gewijd aan het thema van de indonesianisering. Het 
Kongres van de sekuliere priesters, dat gehouden werd van 18-21 april 
1972, benadrukt onder andere ook, dat aan het indonesianiseringsproces 
nooit een einde kan komen, vanwege het dynamisch karakter van de 
maatschappij. Ook wordt gezegd, dat indonesianisering geen isolering 
mag betekenen, omdat men moet openstaan voor alle waarden, die de 
Indonesische kuituur kunnen verrijken; in een ontwikkelingsland is het 
noodzaak dat de kuituur van buitenaf verrijkt wordt (107). Voor onze tijd 
geldt, dat datgene wat oosters is of landeigen aan een kritisch onderzoek 
moet worden onderworpen; datgene wat niet relevant is voor onze tijd, 
dient als vreemd en niet-eigen verworpen te worden; terwijl datgene wat 
van oorsprong vreemd is, maar als menselijke waarde ons kan verrijken, 
moet worden aangenomen. Daarom mag het criterium niet zo maar zonder 
meer gezocht worden in de oorsprong of in de afkomst van de kultuur-
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elementen, maar in de relevantie van de kultuurelementen in zich voor de 
moderne maatschappij (108). Ook het kongres van de religieuzen, dat 
gehouden werd van 6-14 septembr 1978, legt de nadruk op het feit, dat de 
kuituren in beweging zijn, dat zij bevrijd dienen te worden en moeten 
herrijzen in Christus (109). Ten slotte kunnen we verwijzen naar een aantal 
publikaties, vooral van A. SOENARJO en J. BAKKER over het thema 
van de inkulturatie (110). 
We konstateren een toenemende bezorgdheid voor de verinhcemsing 
van de Indonesische kerk, zowel bij de bisschoppenkonferentie als bij de 
vereniging van de sekuliere priesters en van de religieuzen, als ook bij een 
aantal theologen in hun publikaties. De terminologie die gehanteerd 
wordt, is vooral de term indonesianisasi, maar daarnaast treffen we ook 
termen aan als: aanpassing, inkulturatie, inkarnatie, kontextualiteit en 
wederzijdse beïnvloeding. Bij het zoeken naar de eigen indentiteit valt op, 
dat deze niet gezocht wordt in de oude kuituren zonder meer, maar in de 
kulturen-in-bewcging of in ontwikkeling. We moeten zelfs konkluderen, 
dat men zich vaak opstelt tegenover de oude kuituren. 
Zonder dat dit uitdrukkelijk gesteld wordt in bovengenoemde 
dokumenten, kunnen we toch de konklusie trekken, dat uitgegaan wordt 
van het feit dat de inkulturatie zich moet richten op drie aspekten : de lokale 
kultuur-in-beweging, de nationale kuituur en de mondiale kuituur; of met 
andere woorden, de dynamiek van de inkulturatie dient rekening te 
houden met het verleden, het heden en de toekomst. Inkulturatie is geen 
terugkeer tot een irrelevant verleden, maar wel een bezinning op het 
kulturele erfdeel vanuit het leven van vandaag, dat gericht staat op de 
toekomst. De MAWI richt zich vooral op de realiteit van een land in 
ontwikkeling met zijn sociale en ekonomische problemen. Indonesiani-
sering wil zeggen: solidariteit met Indonesische maatschappij en haar 
problemen. De kerk wil dienstbaar aanwezig zijn als sacramentum salutis. 
Vandaar dat in de dokumenten van de MAWI grote aandacht uitgaat naar 
de gezamenlijke en nationale problematiek van een land in ontwikkeling. 
Van belang in deze is de opmerking van de MAWI in 1974, waar gezegd 
wordt, dat de motivering en de mogelijkheden voor de nationale opbouw 
voldoende zijn omschreven door de regering, zodat het niet nodig is, dat de 
katholieke groepering als minoriteit, daaraan iets toegevoegt. Het is beter 
en meer overtuigend voor de Indonesische maatschappij, wanneer de kerk 
naar wegen zoekt om te participeren aan de opbouw, zonder veel diskussic 
over het doel en de motivering (111). We kunnen de Pedoman kerja 
(Leidraad) van 1970 zien als een reflektie op het eerste vijfjarenplan, 
waarop de MAWI van 1971 terugkwam in een afzondrelijk schrijven (112). 
Het tweede vijfjarenplan kreeg eveneens de aandacht in een afzonderlijk 
schrijven (113), terwijl de workpaper van de MAWI in 1979 betreffende 
de roeping van de kerk binnen de Indonesische maatschappij tevens een 
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bezinning is op het derde vijfjarenplan, waarvoor de basis gegeven is in de 
GBHNvan 1978(114). 
Indonesianisering is dus voor de MAWI allereerst een aangepaste 
dienstbaarheid aan de Indonesische maatschappij. We kunnen ons de 
vraag stellen of indonesianisering in deze zin samenvalt met inkulturatie? 
De princiepen van de MAWI zijn immers toepasbaar op welke ontwikke-
ling ook. Een aangepaste vorm van dienstbaarheid en getuigenis impliceert 
echter een aanpassing aan de socio-kulturele en socio-ekonomische 
problematiek ter plaatse. In die zin wordt de kerk door haar dienstbaarheid 
aan de medemensen in hun konkrete levensomstandigheden en werkelijke 
noden Indonesisch. Dit getuigenis van dienstbaarheid is dus wel degelijk 
een aspekt en een belangrijk aspekt van de inkulturatie (115). 
Betreffende de inkamatie van de kerk in het godsdienstig en kulturecl 
erfdeel, zoals dat leeft in de maatschappij van vandaag, treffen we alleen 
maar een aantal algemene uitspraken aan in de dokumenten van de MAWI. 
Ten aanzien van de dienstbaarheid zijn nationale criteria op te stellen. 
Hoewel de konkrete levensomstandigheden en de noden steeds regional 
gekleurd zijn, treffen we daarin toch veel gemeenschappelijks. Inkulturatie 
van het geloof en de liturgie verwijst echter rechtstreeks naar de lokale 
kuituren, waarvoor de MAWI geen praktische richtlijnen op kan stellen, 
omdat dit een gebeuren is aan de basis. De kongressen over de liturgie en 
de katechese hebben een bijdrage kunnen geven aan het inkulturatie door 
het bestuderen van de oosterse en Indonesische kultuurgegevens in het 
algemeen, maar als nationale kongressen kunnen zij uiteindelijk ook niet 
veel meer doen dan aansporingen geven, wijzen op de noodzaak van de 
inkulturatie en gedachten en ervaringen uitwisselen. Willen zij meer doen 
dan dat, dan komt men terecht in talloze diskussies over de kulturele 
identiteit, die van regio tot regio verchilt; en vaak binnen de regio's 
verschilt, vanwege de dynamiek die leidt tot kulturele veranderingen. De 
taak van de nationale kongressen ligt primair in het scheppen van 
mogelijkheden, zodat de regio's elkaar kunnen verrijken met hun ervaring. 
Vanuit deze ervaring zal men ook gemeenschappelijke raakvlakken 
ontdekken. Het naar elkaar toegroeien van de regio's in kultureel opzicht 
hebben we in de eerste paragraaf van dit hoofdstuk besproken. In die zin 
kan men geleidelijk aan meer spreken over een Indonesische liturgie en 
over een Indonesische katechese. Dit proces moet echter groeien vanuit de 
basis als de levende werkelijkheid. 
2.2 Het bisdom Samarinda en de verhouding tot de Dajak-kuituren. 
Kunnen we Kalimantan „een groot socio-kultureel gebied" noemen in 
de zin van Ad Gentes! Zien we naar de uitgestrektheid van dit eiland en 
betrekken we daarbij het feit, dat de meerderheid van de katholieke 
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gemeenschap voortkomt uit de bevolkingsgroep van de Dajaks dan zouden 
we de konklusie kunnen trekken, dat Kalimantan inderdaad een „groot 
socio-kultureel gebied" is in de zin van Ad Gentes. Toch moeten we 
hierbij een aantal kanttekeningen plaatsen. Op de eerste plaats vormt de 
kuituur van de Dajaks geen eenheid, zoals we gezien hebben. De 
plaatselijke kuituren zijn essentiel gebonden aan de genealogische groep. 
Buitenstaanders werden van oudsher niet opgenomen in de Dajak-
gemeenschap. Zelfs verhuizingen van de ene genealogische groep naar de 
andere binnen dezelfde stam, waren niet zonder meer geoorloofd. Dit kon 
alleen geschieden, nadat er plechtigheden waren verricht, waardoor de 
nieuwkomers opgenomen werden binnen de genealogische struktuur. 
De Dajak-kulturen dragen dan ook een begrenzing en beperking in zich 
door het feit van de sterke gebondenheid aan de genealogische 
struktuur. 
Op grond van het feit, dat de oude geslotenheid van de groepen en 
subgroepen steeds meer doorbroken gaat worden, dat deze zich meer 
openstellen voor elkaar en het feit, dat de lokale kuituren ook een aantal 
gemeenschappelijke kultuurelementen bezitten, kunnen we de vraag 
stellen of het mogelijk is, dat de kleine Dajak-kulturen van binnenuit meer 
naar elkaar toegroeien? Theoretisch zou dat mogelijk zijn, maar 
praktisch is dat uitgesloten om drie redenen. Ten eerste, gezien de 
geografische situatie en de geringe verkeersmogelijkheden onderling kan 
er van een intensive kommunikatic tussen de meeste plaatselijke kuituren 
geen sprake zijn. De onderlinge kontakten blijven beperkt tot de meest 
nabij wonende stammen. De uitbreiding van de verkeersmogelijkheden in 
het binnenland, waarover we eerder gesproken hebben, betreft de 
verbinding van de plaatselijke groeperingen met de centra aan de kust. 
Kultuurbeinvloeding en kultuurverandering ontstaan door de kontakten 
met de steden an de kust. Zo richten zich de Dajak-stammen in het distrikt 
Kutai op Samarinda; die van Pasir op Balikpapan; die van Bulongan en 
Berau op Tarakan. De Dajak-stammen van Zuid- en Midden-Kalimantan 
richten zich voornamelijk op Banjarmasin en die van West-Kalimantan op 
Pontianak. Vanuit deze centra loopt de kultuurbeinvloeding naar het 
binnenland. De stammen van de vier provincies hebben onderling 
nauwelijks enig kontakt. Zelfs binnen een bepaald distrikt blijven deze 
kontakten beperkt. De stammen langs de Mahakam, de Belayan en de 
Kelinjau hebben elk afzonderlijk verbindingen met Samarinda. Maar de 
verkeersmogelijkheden tussen deze drie streken onderling blijven zeer 
beperkt. Omdat er nauwelijks onderlinge kontakten zijn tussen de ver van 
elkaar afgelegen stammen, moet een groei naar een socio-kulturele 
eenheid onder de Dajak-stammen uitgesloten worden geacht. Ten tweede, 
de huidige kultuurontwikkeling wordt reeds meer bepaald door de externe 
faktoren dan door de innerlijke vitaliteit van de plaatselijke kuituren. 
Onder externe faktoren verstaan wij hier: het onderwijs, het groeiende 
268 
samenhorigheidsgevoel binnen de ene natie, de ontwikkelingsprogramma's 
enz. De dynamiek van de groeiende nationale kuituur is doorslaggevend en 
typerend voor de kultuurveranderingen. Ten derde, als de transmigraties 
naar het binnenland in aantal toenemen, raakt de Dajak-kultuur haar 
monopoliepositie in het binnenland kwijt en zal dus daardoor steeds 
sterker beïnvloed worden. 
We zien nu in het binnenland reeds een aanzet naar een ontwikkeling, 
waarin een verschuiving plaats vindt van de genealogisch gcstruktureerde 
eenheden naar lokale eenheden, waarbij niet meer de afstamming, maar het 
samenwonen in het dorp het formerend element wordt voor de eenheid van 
de plaatselijke maatschappij. Veel kampongs worstelen thans met dit 
probleem. De kampong Tering bijvoorbeeld, neemt geen mensen op 
binnen de eigen groep, die uit andere kampongs afkomstig zijn. Een Dajak 
die van elders komt, vindt zijn onderkomen in Tering Baru (Nieuw-
Tering). Zo zijn er bij enkele oude kampongs nieuwe kampongs gesticht. 
Daar staat tegenover dat een kampong als Long Hubung wel mensen van 
elders opneemt, zodat het aksent komt te liggen op de lokale eenheid. Op 
het ogenblik is dit nog een probleem tussen de stammen en substammen, 
maar met de toename van transmigranten en werkgclegenheidzoekenden, 
wordt dit straks ook een probleem tussen Dajak en niet-Dajak. De 
ontwikkelingsprogramma's, die we in de vorige paragraaf besproken 
hebben, zullen dit probleem nog scherper gaan stellen. Toch blijft staan, 
dat de Dajak-kulturen, hoewel sterk onderhevig aan veranderingen, een 
konkrete historische werkelijkheid zijn, met een eigen sfeer met eigen 
gemeenschapstradities en typerende eigenaardigheden van de omringende 
natuur, die altijd de kuituur mede bepaalt. De vraag is wel, hoe lang het 
typisch Dajakse zal blijven overheersen, gezien de te verwachten 
veranderingen. In de toekomst zullen de lokale kuituren en ethnische 
verschillen niet meer zijn dan Subkulturen van de ene nationale kuituur. De 
veerschillen zullen dan slechts van sekundair belang worden. 
Zo komen we tot de vraag: wat heeft dit alles tot gevolg voor het 
inkulturatieproces van de kerk? Allereerst herhalen we hier, dat de 
inkulturatie gericht moet staan op de lokale kuituur, die in beweging is, op 
de steeds sterker wordende invloed van de nationale kuituur en op de 
mondiale kuituur als gevolg van de modernisering. Het heden heeft zijn 
wortels in het verleden, maar de dynamische oriëntering van heden staat 
gericht op de toekomst, of dient althans gericht te worden op de toekomst. 
Het inkulturatieproces moet zich richten op de plaatselijke maatschap-
pijen, die enerzijds gekonditioneerd zijn door de traditie, anderzijds 
openstaan voor de modernisering. Hierbij treffen we een scala van 
mogelijkheden aan van meer of minder gekonditioneerd zijn door de 
traditie; en meer of minder openstaan voor de modernisering. Het 
inkulturatieproces verschilt dan ook van streek tot streek en van groep tot 
groep binnen dezelfde regio. 
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Als de konstitutie voor de liturgie de voorwaarde stelt, dat de 
aanpassing moet doordringen tot de wezenlijke aard en de blijvende 
kultuurwaarden (no 40), kunnen we dan wel spreken van inkulturatie van 
de kerk in de Dajak-kulturen, waar juist deze wezenlijke aard verandert en 
zo veel kultuurwaarden in vraag gesteld worden. In feite ervaren we, dat op 
de ene plaats expressievormen mogelijk zijn, die een sterke band hebben 
met de oude kuituur, terwijl op een andere plaats de vroegere religieuze 
expressievormen niet meer aanslaan, omdat ze hun religieuze waarde 
hebben verloren. Zo vormen bijvoorbeeld in het gebied boven de 
stroomversnellingen van de Mahakam en in verschillende Kenya-
kampongs lang de Mahakam en haar zijrivieren de oude religieuze dansen 
een werkelijke religieuze expressie in de liturgievieringen, waarvan zelfs 
touristen onder de indruk komen vanwege de sakrale sfeer die deze dansen 
scheppen, terwijl op andere plaatsen deze oude dansen als folkloristische 
elementen verwezen worden naar de toneelzaal. Op voorstellen om oude 
kultuurelementen te integreren in de liturgie, hoort men soms als 
kommentaar: „kami sudah mempunyai adat коІа"\ (we hebben ons reeds 
aangepast aan de adat van de stad). Datgene wat typisch Dajaks is, zien zij 
liever verdwijnen. Gezien de zich voltrekkende evolutie, de overgang van 
de oude kuituur naar een nieuwe, die niet overal eenzelfde tempo kent, is 
het onmogelijk te spreken over een uniform inkulturatieproces. Als we in 
het voorgaande zagen, dat de Indonesische bisschoppenkonferentie weinig 
konkrete richtlijnen kan geven met betrekking tot de inkulturatie van de 
kerk in het oude kultuurpatrimonium en de inkulturatie meer toespitst op 
de nieuwe kulturele waarden van de nationale opbouw, die de kerk wil 
dienen, zo staan we ook op diocesaan vlak, vooral wanneer het bisdommen 
betreft zoals Samarinda met een uitgestrektheid van meer dan 200.000 km2 
en met een agglomeratie van lokale kuituren die in beweging zijn, voor een 
onmogelijke opgave om een algemeen inkulturatieproces te plannen. 
Het inkulturatieproces is primair een gebeuren binnen de lokale 
gemeenschappen, die ieder afzonderlijk een eigen geschiedenis kennen van 
de zich voltrekkende evolutie. Deze evolutie, die verschillende stadia kent, 
moeten we als een onvermijdelijk feit aksepteren. Elke lokale 
gemeenschap dient zich kritisch op te stellen. Kulturele waarden moeten 
behoed worden tegen uitholling en opnieuw geïnterpreteerd worden in de 
nieuwe omstandigheden. Betreffende de religieuze dansen is dat op 
sommige plaatsen gelukt. Enerzijds past een houding van behoudensge-
zindheid om kultuurwaarden te beschermen, anderzijds is een kreatieve 
houding noodzakelijk om kultuurwaarden te doen evolueren naar een 
nieuwe tijd. In welke fase van de evolutie van de oude kuituur naar de 
nieuwe kuituur de plaatselijke gemeenschap zich ook bevindt, steeds zal de 
kerk geinkarneerd moeten worden in de kulturele kontekst ter plaatse. De 
mens als lichamelijk wezen met expressiebehoeften onderhoudt noodzake-
lijk relaties met de kuituur en kan zijn relatie tot God niet beleven, als deze 
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voor hem geen geobjektiveerde relatie kan zijn. Hij moet gebruik maken 
van de uitdrukkingsmogelijkheden, die beantwoorden aan zijn vermogens 
en verlangens. Het kan zijn dat geïmporteerde vormen niet beantwoorden 
aan zijn verlangens, maar het kan ook zijn dat oude vormen niet 
beantwoorden aan zijn verlangens. Er moeten gevarieerde uitingen van 
religiositeit mogelijk zijn. Deze dienen te ontstaan aan de basis. De 
inkarnatie van de kerk is wezenlijk gebonden aan het geloof van de basis. 
Als deze basis haar geloof tot uitdrukking kan brengen in de oude 
religieuze dansen, wat we zo juist als voorbeeld gegeven hebben (maar het-
zelfde geldt voor andere kultuurverschijnselen), dan kunnen we spreken 
over een doordringen tot de wezenlijke aard (Konstitutie over de liturgie 
no 40). Of we hier te maken hebben met blijfende kultuurwaarden, valt 
moeilijk te zeggen. Uiteindelijk gaat het niet om de uiterlijke vormen, maar 
om de houding van de mens. De inkulturatie richt zich niet op de uiterlijke 
vormen, maar op de geloofshouding, die tot expressie moet komen in 
uiterlijke vormen. Deze geloofshouding moet het karakter krijgen van een 
blijvende waarde. 
De komplexiteit van eenheid in verscheidenheid moet ook op 
diocesaan niveau aanvaard worden. Zelfs de parochies in het binnenland 
zijn qua territorium zo groot, dat zij geen socio-kulturele eenheid vormen. 
Inkarnatie is alleen mogelijk binnen het werkelijke leefmilieu van de 
lokale gemeenschappen, die dan ook een ander type voorganger vragen 
dan de parochies. Centralisatie is een belemmering voor de inkulturatie en 
een bedreiging voor de wezenlijke zending van de kerk, die alleen 
geinkarneerd kan worden in de levende werkelijkheid van de lokale 
gemeenschapen, die steeds aan veranderingen onderhevig blijft. De 
universaliteit en de identiteit van de kerk als katholieke kerk liggen in het 
getuigenis van de Geest, die alles nieuw maakt en de plaatselijke 
gemeenschappen stuwt naar onderlinge kommunikatie. In deze 
wederkerigheidsrelatie komt de betekenis van het ambt naar voren. De 
voorganger van de plaatselijke gemeenschap schept de relaties onderling 
en naar boven met de parochie. De pastoor schept de relaties naar beneden 
naar de plaatselijke gemeenschappen en naar boven naar de bisschop, die 
op zijn beurt de relaties schept naar de parochies en de plaatselijke 
gemeenschappen en via de bisschoppenkonferentie naar de andere 
bisdommen en de wereldkerk. De inkarnatie van de kerk in de lokale 
gemeenschappen zal deze gemeenschappen een eigen karakter geven en 
een eigen sfeer. Waar deze eigenschappen ontbreken, is het mysterie van 
de inkarnatie nog niet voltooid. 
Als we stellen, dat de inkulturatie zich dient te richten op de basis, 
is dan deze uitspraak nog zinvol als we zien dat juist de socio-kulturele basis 
van de Dajak-kulturen is ondergraven, dat de wezenlijke aard verdwijnt 
en dat de vraag gesteld moet worden of we kunnen spreken van blijvende 
kultuurwaarden? Om deze vraag te beantwoorden dienen we het 
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onderscheid in het oog te houden tussen lokale kuituren, die als eenheden 
genormeerd worden vanuit de genealogische struktuur en de lokale 
kuituren die deze oude struktuur doorbreken en waar het samenwonen het 
formeel element wordt van de plaatselijke maatschappij. Inkulturatie, 
zoals eerder gezegd, mag geen terugkeer zijn tot de oude kuituur of een 
poging tot een herstel van een irrelevant verleden. We hebben aangetoond, 
dat er thans een verschuiving plaats vindt van genealogisch gestruktureerde 
eenheden naar lokale eenheden. Als we zeggen, dat de socio-kulturele 
basis van de Dajak-kulturen is ondergraven, dan bedoelen we daarmee de 
genealogische struktuur. Nog afgezien van het feit, dat genealogisch 
gestruktureerde kuituren zich afsluiten van andere gemeenschappen, 
terwijl de wederkerigheidsrelatie van de christelijke gemeenschappen 
essentieel is voor het kerk-zijn, moeten wc stellen dat de inkulturatie niet 
gericht mag worden op de lokale kuituren met een genealogische struktuur, 
omdat juist deze zich evolueren. De modernisering nivelleert de oude 
verschillen, maar schept door haar dynamisch karakter ook een nieuwe 
kuituur, die in bepaalde opzichten gekonditioneerd wordt door het 
verleden. De nieuwe basis is het samenwonen, de lokale eenheid. Op deze 
basis moet de inkulturatie gericht worden. 
Gezien de ontwikkeling van vandaag kan het gebeuren dat het typisch 
Dajakse gaat verdwijnen, maar de mens zelf zal nooit zonder kuituur zijn. 
Kultuurverandering is een verandering in de mensen zelf. De inkulturatie 
staat daarom gericht op de mens zelf in zijn konkrete leefsituatie, die aan 
veranderingen onderhevig blijft. De inkulturatie richt zich dus op het 
sociaal en kultureel milieu, zoals dit groeit binnen de lokale gemeen-
schappen. 
In de ontmoeting van de oude Kuituren met de nationale en mondiale 
kuituur moet een weg gevonden worden voor de inkarnatie van Christus' 
kerk, waarin de traditionele en moderne kultuurkomponenten uitgroeien 
tot een nieuw geheel en waardoor de kerk werkelijk lokaal gekleurd is, niet 
in uiterlijkheden, maar in het eigen getuigenis van christen-zijn. Vanuit de 
basis kunnen er vormen en mogelijkheden groeien, die ook beleefd kunnen 
worden in andere kuituren, omdat de kuituren toch altijd bepaalde raak-
vlakken hebben. We noemen hier enkele van deze mogelijkheden: 
1. Alle Dajak-kulturen kennen van oudsher naast de figuur van de kepala 
kampong de figuur van de kepala adat. De eerste draagt de verantwoorde-
lijkheid voor de sociale samenleving als hoofd van gemeenschap, terwijl de 
kepala adat de zorg heeft voor de handhaving van de eenheid van de adat. 
Hij was de bindende kracht, die er voor waakte dat de adat het fundament 
bleef, waarop de maatschappij gebouwd is. Hij zorgde er voor, dat de plech-
tigheden verricht werden op de voorgeschreven wijze. Hij trad op als 
raadsman bij huwelijksgelegenheden en probeerde vrede en eendracht te 
stichten bij onderlinge geschillen. In de figuur van de kepala adat ligt een 
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reële mogelijkheid om de funktie van deze religieuze leider te trans-
formeren en aan te passen tot een erkend ambt binnen de kerk, waardoor 
de oude socio-religieuze eenheid bewaard of opnieuw versterkt kan 
worden. Veel Indonesische kuituren kennen de figuur van de kepala adat. 
2. De viering van de seizoenen in een agrarische kuituur, waarbij geput kan 
worden uit de voor-christelijke liturgie van de verschillende lokale 
kuituren, kan voorkomen dat de religieuze beleving los staat van de 
maatschappelijke en ekonomische belangen. Er kunnen verschillen zijn 
tussen de kulturen onderling, maar alle oude kuituren kenden een 
eredienst afgestemd op het werk (117). 
3. De selamatan of gezamenlijke maaltijden zijn een uitdrukking van de 
onderlinge eenheid. Bij de geboorte is de selamatan een symbool van de 
eenheid met het kind, dat in de maatschappij wordt opgenomen. Bij het 
huwelijk is de selamatan een expressie van het geluk, dat men het jonge 
paar toewenst. Bij het overlijden is de selamatan een symbool van de 
kontinuïteit van de familie. Bij tal van andere gelegenheden is de 
selamantan het symbool van de eenheid onder elkaar. Praktisch alle 
Indonesische kuituren kennen de selamatan (118). 
4. De religieuze plechtigheden, waarbij vroeger heel de gemeenschap 
aanwezig was en die gehouden werden in de lamin, schiepen een basis van 
gemeenschapsgeest en gevoel van eigen identiteit. De lamin was meer dan 
alleen woonruimte. Deze fungeerde tevens als ontmoetingscentrum en als 
sakrale ruimte voor de religieuze plechtigheden. Bij het verdwijnen van de 
lamin in de moderne tijd kan het kerkgebouw deze sakrale en sociale 
funktie overnemen. Het kerkgebouw is dan een ontmoetingscentrum, waar 
de onderlinge eenheid beleefd wordt in relatie tot God. De kerk als louter 
sakraal gebouw gaat voorbij aan de mogelijkheid tot het aankweken van 
interpersoonlijke relaties, die het gemeenschapsleven bevorderen, zoals 
dat vroeger gebeurde bij de religieuze plechtigheden. Ook deze vraag kan 
gesteld worden in andere kulturen. 
5. Gezien de rijke plechtigheden in de adat vroeger, kunnen we de 
liturgische hervorming na het Tweede Vatikaans Concilie met haar vereen-
voudiging van riten, tergugkeer naar een soberder vorm van de vieringen, 
met vermijding van alles wat naar dramatiek en kleur neigt en waarbij de 
liturgische tooi tot een minimum is teruggebracht, niet als ideaal stellen voor 
de plaatselijke kulturen, die rijk waren aan symbolen en ceremonies, een 
feestelijke stemming bevorderden en waar het urenlang samenzijn een 
normaal gegeven is. Voor veel Indonesische kulturen geldt, dat de liturgie 
vooral op de festdagen verrijkt kan worden met elementen uit de voor-
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christelijke liturgie, zodat deze als een werkelijke viering ervaard kan 
worden (119). 
6. Over een aanpassing van de huwelijkswetgeving hebben we uitvoerig 
gesproken in het vierde hoofdstuk. De anders geaarde huwelijkssluitingen 
dienen behartigd te worden, zodat de christelijke huwelijkssluiting een 
diepere betekenis krijgt. Ook dit is een probleem in andere kuituren. 
7. Het religieuze onderricht in de adat van de Dajak-stammcn ging 
gepaard met narratieve gezangen, die de heilige gebeurtenissen uit het 
verleden verhaalden. Urenlang kon men samenzijn om hiernaar te 
luisteren, terwijl nu de katechist moeite heeft de aandacht te trekken voor 
een half uur. Zo is het wenselijk dat de katechese gebruik maakt van de 
oude methodieken. Het scheppingsverhaal, de bevrijding van het Gods 
Volk in het Oude Testament, de geboorte van Christus, het lijdensverhaal, 
het verhaal van de verrijzenis en de geschiedenis van de eerste kerk, zou 
getoondicht moeten kunnen worden op de klassieke wijze. Bij veel 
kuituren is zingen een geliefde bezigheid, waarbij men meer op kan 
brengen dan bij welke andere vormen van katechetisch onderricht. Ook het 
uitbeelden van het mysterie was in de adat bekend (Cf Bijlage I). Daarom 
zijn de liturgische spelen, die in Europa een bloeitijd hebben gekend in de 
middeleeuwen, ook een aangepaste vorm van katechese. Bij deze vormen 
hebben we te doen met een katechese voor heel de gemeenschap. 
Geen enkele gemeenschap kan de andere haar expressievormen 
opdringen, omdat de relatie tot God alleen beleefd kan worden in de eigen 
expressiemogelijkheden. Ook is het duidelijk dat de Indonesische steden 
andere criteria zullen stellen dan het platteland of het binnenland. Toch is 
het mogelijk, dat vanuit de basis een weg gevonden kan worden, die niet 
alleen een waarde heeft voor een kleine gemeenschap, maar ook haar bete-
kenis kan hebben voor andere gemeenschappen en andere lokale kuituren. 
Opleggen van expressievormen leidt tot ritualisme zonder innerlijke 
beleving, maar de gemeenschappen kunnen wel elkaar beïnvloeden en 
verrijken door de uitwisseling van de geloofservaring als getuigenis aan 
elkaar (120). 
2.3 De lokale kerk. 
Sinds het Tweede Vatikaans Concilie zijn de kerken van Azië zich 
sterker bewust geworden van de noodzak zichzelf te zijn en de eigen 
indentiteit te bepalen, afgestemd op de kulturele, sociale, politieke en 
ekonomische ontwikkeling ter plaatse. Dit zelfverstaan van de lokale 
kerken werd zeer duidelijk uitgeproken op de bisschoppensynode in Rome 
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van 1974. De term lokaal wordt in verschillende betekenissen gebruikt. 
Men spreekt over de lokale kerk van Zuidoost-Azië, de lokale kerk van 
Indonesië, de lokale kerk van Kalimantan, de lokale kerk van Samarinda. 
Uit de kontekst moeten we opmaken, wat onder lokaal verstaan wordt. 
Wanneer men spreekt over de lokale kerk dient dus de groep of de 
gemeenschap, die men als draagster van de lokale kerk op het oog heeft, 
nauwkeurig omschreven te worden. De term lokaal verwijst in al deze 
omschrijvingen naar bepaalde kuituren of bepaalde socio-kulturele een-
heden, waarbij het woord lokaal niet wordt gebruikt: de kuituur van 
Zuidoost-Azië, de kuituur van Indonesië, de kuituur van Kalimantan. Ook 
hier dient de groep, die men als draagster van die kuituur op het oog heeft, 
duidelijk omschreven te worden. We kunnen ook spreken over de 
Dajak-kultuur en de Dajak-kulturen, de kuituur van de Bahau-Dajak, de 
kuituur van de Tunjung-Dajak, de kuituur van de Kenya-Dajak, enz. 
Mogen we in die zin ook spreken van de lokale Dajak-kerk, de lokale kerk 
van de Bahau-Dajak, enz? Waar de kerk zich inkarneert in de plaatselijke 
gemeenschap, die dan de konkrete belichaming, aktualisering en ,,ver-
plaatselijking" van de universele kerk wordt, kan men inderdaad spreken 
van lokale kerk. Zo hebben de protestantse kerken in Indonesië de 
kerkgemeenschappen opgebouwd op ethnische en kulturele gemeen-
schappen: Evangelische Kerk van Kalimantan, Protestantse Kerk van 
Java, Protestantse Kerk van Toraja, enz. 
Dit is mogelijk wanneer de genealogische strukturen doorbroken zijn. 
Een lokale kerk, gebaseerd op stamkulturen met een sterke genealogische 
struktuur, is moeilijk te aanvaarden, omdat deze kuituuren een begrenzing 
en beperktheid in zich dragen, die hen afsluit van andere christelijke 
gemeenschappen. In die zin kan men niet spreken van de belichaming, de 
aktualisering en „verplaatselijking" van de universele kerk, omdat de 
wederkerigheidsrelatie tussen de lokale kerken en kerkgemeenschappen 
essentiel is. Gezien de ontwikkeling die we hebben vastgesteld, namelijk de 
verschuiving van de eenheid op grond van de genealogie naar de eenheid 
op grond van het samenwonen en de ontwikkeling van een nationale 
kuituur, waarin de lokale kuituren groeien naar een grotere eenheid en 
waarin het provincialisme gezien wordt als een valse identiteit, mogen wij 
het aksent niet leggen op de ethnische eenheid, omdat juist deze 
gebondenheid begint te veranderen. De kleine ethnische groepen en de 
kleine lokale kuituren veruimen hun horizon in hun openheid voor andere 
werkelijkheden, zodat de kultuurverandering voert naar een synthese tus-
sen verleden, heden en toekomst. We moeten dus voorzichtig zijn de lokale 
kerk te begrensd te verstaan en te binden aan kleine lokale kuituren, omdat 
we dan achter de ontwikkeling aanlopen. Lokaal dient te verwijzen naar de 
levende werkelijkheid, de kultuur-in-verandering, de levende kuituur met 
al haar transformaties naar een nieuwe tijd. Zoals men in het verleden zich 
verzette tegen de verinlandsing van de kerk, omdat dit zou kunnen leiden 
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tot verdeelheid als potentieel gevaar voor de universaliteit van de kerk, 
waardoor men dacht over de universele kerk als over iets abstrakte, zo 
kunnen we thans het gevaar lopen kuituur te verstaan als iets abstrakts, 
wanneer we ons daarbij te veel richten op de oude kuituren. 
Natuurlijk zullen er in een land als Indonesië altijd verschillen 
blijven bestaan tussen de regio's onderling, alsook tussen de 
verschillende streken van dezelfde regio. Inkulturatie is geen zoeken naar 
een uniforme uitdrukking voor heel het land; er moet een verscheidenheid 
aan vormen blijven. Wel moeten we de fundamentele kern en de 
dynamische eenheid op nationaal niveau, die aan al deze vormen ten 
grondslag liggen en ze onderling verbinden, erkennen. 
Het Tweede Vatikaans Concilie spreekt in al zijn teksten van ecclesia 
particularis. Daarmee bedoelt men de partikulierc kerk, die vraagt om de 
mogelijkheid, de vrijheid, een eigen gezicht te kunnen tonen en te mogen 
hebben (121). Gezien de ontwikkeling van de Dajak-kulturen willen we 
liever niet spreken over de lokale kerk van de Dajak, juist omdat deze 
kuituren hun eigen gezicht en identiteit verliezen. Van binnenuit vragen 
deze gemeenschappen niet meer naar de mogelijkheid en de vrijheid een 
eigen gezicht te hebben als Dajak-gemeenschap, juist vanwege het feit, dat 
zijn hun kulturele identiteit verliezen. Lokaal dient te verwijzen naar de 
levende kuituur, die van binnenuit vraagt naar de mogelijkheid en de 
vrijheid, een eigen gezicht te kunnen tonen en te mogen hebben. In die zien 
kan men spreken van de lokale kerk van Indonesië, de lokale kerk van 
Kalimantan, de lokale kerk van Samarinda, voorzover de regionale 
verschillen en het konkrete leefmilieu bepalend zijn voor de 
gemeenschap. 
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Rond de laatste eeuwwisseling werden de Dajak-kulturen plotseling 
gekonfronteerd met een ander systeem van leven en denken, dat tot hen 
kwam via de bemoeienissen van het koloniale bestuur. Deze konfrontatie 
was geen uitnodiging tot een dialoog over kultuurwaarden en werd ook niet 
ervaren als een uitdaging om zelf tot een antwoord te komen over de 
kultuurwaarden, die in vraag werden gesteld. Er was geen sprake van een 
ontmoeting; de Dajak-kulturen kregen een ander denken opgelegd 
(Hoofdstuk I). 
Dit verstoorde het traditionele leven en denken, dat door de 
buitenstaander geklassificeerd werd als animisme en dynamisme, 
waardoor een karikatuur gegeven werd van de Dajak-kulturen. Publikaties 
gaven een oordeel over de Dajak-kulturen, gebaseerd op waarnemingen, 
terwijl we in deze publikaties bijna tevergeefs zoeken naar oorspronkelijke 
teksten van mythen en religieuze plechtigheden. Deze laatste echter zijn de 
authentieke bronnen voor de bestudering van de lokale kuituren. In 
genoemde publikaties, waarin die bronnen niet of nauwelijks aan het 
woord komen, wordt het geloof in cen godheid, die aan het begin en aan het 
einde van het menselijk leven staat, niet gezien (Hoofdstuk II). 
Ook de missionarissen kwamen met vooroordelen ten aanzien van de 
Dajak-kulturen. Ze hebben heel veel gedaan voor de Dajaks, maar dit alles 
geschiedde aanvankelijk buiten de kuituren om. Zowel de pastorale 
methodiek als de sociale dienstverlening waren als menselijke 
ondernemingen behept met onvermijdelijke gebreken. De pastorale 
methodiek ging uit van een vooraf vastgelegd raam. Pas later door de 
ervaring rijker geworden, ging men de houding herzien en ontstond er een 
waardering voor de adat in de juridische en maatschappelijke sektoren. 
Maar pas het Tweede Vatikaans Concilie veranderde de houding ten 
aanzien van de adat als totaliteit. Steeds duidelijker kwam het besef naar 
voren, dat het allemaal anders gekund zou hebben en dat pluriformiteit een 
noodzaak is om de kerk te inkarneren in de plaatselijke kuituren. Er kwam 
een behoefte tot een hernieuwde studie van de religieuze houding van de 
Dajak en een andere visie op de realiteit van het huwelijk binnen de 
adattraditie (Hoofdstuk I1I-IV). 
We zouden dan verwachten, dat het laatste hoofdstuk een beschrijving 
geeft, hoe vanuit de veranderde houding ten aanzien van de andere 
godsdiensten en kuituren een christendom op Dajakse wijze begint op te 
bloeien. Het laatste hoofdstuk is echter een anticlimax. De invloeden die 
op de Dajak-kulturen hebben ingewerkt zijn zo groot, dat deze kuituren in 
een krisis verkeren. Gezien de steeds groter wordende invloeden, vooral 
het regeringspakket betreffende de ontwikkeling van Oost-Kalimantan, 
blijft er geen ruimte meer over voor deze Dajak-kulturen. 
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In de inleiding van zijn boek Geen doodlopende weg. Lokale kerken in 
dialoog met hun omgeving, schrijft A. CAMPS: „Wij pleiten voor een kerk 
van onderop, een kerk voor het volk, een kerk, die thuis is in de eigen 
omgeving en die een eigen uitdrukking zal zijn van het katholieke en 
daarom universele heilswerk van God." Daarvoor is nodig een nieuwe en 
originele wijze van kerk-zijn, „die ingepast is in de kontekst van hun eigen 
religieuze, culturele en politieke omgeving" (1). Bovenstaande uitspraak 
onderschrijven we ten volle Hetzelfde geldt voor de voorzichtige 
woordkeuze: „dialoog met hun omgeving". Wellicht is het beter daar één 
woord aan toe voegen: „blijvende dialoog met hun omgeving". 
We hebben gezien, dat de „omgeving" geen statisch gegeven is. 
„Inpassen" is, vooral vanwege de grote en snelle veranderingen in alle 
levenssektoren, geen eenmalige, maar een blijvende opdracht. Dit geldt 
vooral voor die stamkulturen, die als minoriteiten onder de voet gelopen 
worden, zoals dit het geval is met de Dajak-kulturen. Studies over de 
inkulturatie dienen dan ook de vraag te stellen: Wat is de levende kulturele 
werkelijkheid? Wat is de levende werkelijkeheid nú? Wat is die levende 
werkelijkheid morgen? Zo niet dan loopt men het gevaar over kuituur te 
spreken als iets abstrakte. 
Kulturen veranderen en verdwijnen soms, maar de mens is nooit 
zonder kuituur. De Dajak verliest zijn kulturele identiteit als Dajak, maar 
vindt een nieuwe kuituur als Indonesiër. Inkulturatie die gericht staat op de 
basis blijft daarbij een noodzaak, omdat het Indonesiër-zijn toch altijd op 
verschillende manieren beleefd zal kunnen worden. De veranderingen, die 
zich voltrekken in de Dajak-kulturen zijn veranderingen in de mens zelf. 
Voor velen zijn die veranderingen een bron van zorg, spanningen, on-
zekerheid en desintegratie. De tweespalt tussen de gebondenheid aan het 
verleden en het nog niet bij machte zijn zich te oriënteren op de toekomst, 
plaatst de Dajak nu als het ware in een niemandsland. Een terugkeer naar 
het verleden is niet meer mogelijk, terwijl de modernisering voor alsnog 
onbereikbaar is. Tussen dit verleden en de toekomst kan de kerk zich 
plaatsen in nederig dienstbetoon om medemens en broeder te zijn voor de 
ander. In deze dialoog, waarin rekening gehouden wordt met de situatie 
van de ander, zal deze zijn identiteit vinden. We kunnen verwachten, dat er 
een dubbel proces gaat optreden: de kerk, die de Dajak begeleidt, helpt 
hem zijn nieuwe mens-zijn - ook zijn nieuwe religieuze mens-zijn te 
vinden. Maar terwijl de kerk de Dajak begeleidt zal zij zelf van het 
ontwikkelingsproces kunnen leren en zo meer en meer kunnen ingroeien 
in haar taak, haar opgave lokale kerk te zijn. 
1) A. CAMPS ofm: Geen doodlopende weg. Lokale kerken in dialoog met 
hun omgeving, Baarn 1978, p. 7. 
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BIJLAGE I: PETENGARAN HUDO. 
(TOESPRAAK VAN DE HUDO). 
1. Inleiding: 
De Busang-tekst van deze toespraak werd opgetekend en in het 
Nederlands vertaald door H. SOMBROEK msf tussen de jaren 1949 -
1951. De tekst werd gedikteerd door NGAU LATING, een oud-dayung 
von Long Isun, die deze plechtigheid meerdere keren heeft verricht voor hij 
katholiek werd. Nadat H. SOMBROEK msf de gedikteerde tekst had 
uitgetypt, werd deze door meerdere personen nagekeken en geverifieerd. 
Long Isun, waar H. SOMBROEK msf gedurende ruim 20 jaar pastoor 
was, is gelegen aan de Mareseh, een zijrivier van de Mahakam in het gebied 
boven de stroomversnellingen. De bewoners van Long Isun behoren tot 
een groep van de Bahau-stam, die Busang genoemd wordt. Deze groep 
kent weer een aantal subgroepen. Zo behoren de bewoners van Long Isun 
tot de subgroepen Ma' Suling en Ma' Palo. 
De toespraak van de Hudo (Petengaran Hudo) wordt gehouden 
tijdens de /ludo-dans bij de plechtigheden op het eind van de zaaitijd. De 
/zudo-dansers stellen de geesten voor, die de „ziel" van de rijst komen 
brengen. Zij dragen een houten masker (hudo) en zijn bekleed met repen 
van bananenbladeren. Nadat zij met de dans begonnen zijn, vraagt één van 
de omstaanders in naam van de kepala kampong, wie zij zijn en wat zij 
komen doen. Een van de dansers geeft daarop dan een antwoord (De 




Ani pelo ni akui jan sang metang, 
tapi deha hipui ni pelipang ninang pelo, 
awin pelo dap nang pelo, 
dap luung pelo, dap bulun pelo. 
5. Hia ngayan deha hipui mejang, 
metang hakai: menino. 
Hava te dengah alang sayu lim. 
Awin pelo ni deha nyam takut ninang pelo, 
awin pelo selap. 
10. Jadi deha hipui mejang metang, 
hava te dengah, alang sayu lim. 
Menino nai pelo? 
Hi alang mejang pelo nai? 
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HUDO: 
Käme telo nai, te jang tamari Gun Jaga, 
15. alang jaga urip tana hida, 
jaga urip lim-lim kelunan. 
Puun hakai nai men ul Kayan, 
awin taman Gun kering dengah 
pelo tana hida napang duman. 
20. Ngering sai patung nyerai bara pakan duman. 
Ati ngayan Taman Gun mejang 
nai matal beluwan parai uran. 
Leka men ul Kayan atang usun Apo Lagan 
dahin taman Uwang dahawa Asun Luhung Awui Pai, 
25. alang aya husun Apo Lagan, 
mamung beluwan parai uran. 
Jadi käme darà ji bulan usun Apo Lagan. 
Käme meai angai putung hangat hungai. 
Metai angai dahin Jeliwan. 
30. Jeliwan to Hudo, 
alang mamung duman, 
alang na hudo ngelayau mepan, 
putung dau, putung bulan. 
Kurin Jeliwan: 
35. „Ha pelo tai hakai ha tana hida, 
sayu pelo hudo kita, 
an pelo karang t'alam urna, 
sang parai dahalo jaya, 
parai laso nyuha, 
40. an pelo gri karang halam lawan. 
Pelo ngebulun daun pute uran, 
mete lawung kitan, 
pakai ekoh tingang imang." 
Ati aring käme telo urung buring jaang, 
45. Aring käme telo pedap nang dahin pelo kelunan. 
Käme telo metung hudo Jeliwan, 
metai angai te uwang Apo Lagan. 
Hia Uring Asung Ang, 
hipun taring uk, taring ledang, 
50. me ayan kun awung kuhang, 
ngayan na makan hakai dua haruk buang, 
jan na pah an deha kuman. 
Huring Asun Ang hipun parai ji kelesang 
pekelatang duman napang, 
55. pelawat duman nyuwal. 
Tai angai ha Uring Asun Timo. 
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Do na luma te tana megang goh, 
tana ngeluung mi balu avo, 
tana ngurun bise avo, 
60. tana ngurun loba to. 
Parai uli nyilak upoh, 
parai nira nang'ang buvo, 
parai nyapai batang bakelo, 
parai jan atang halam uro. 
65. Metai angai mah Buring Asung Angit, 
alang niva pako kawit bulit, 
bulit hengpit pelawat duman nyuwal. 
Atang Huring Asun Isah, 
alang na ungal bruk begerah husun laran. 
70. Do mekah nyawe ji datah, 
jan atang dau malah. 
Jan käme nagah tinan. 
Atang urna Ulan Nyiwan te Datah Huban, 
Do alang haman na parai langan. 
75. Metai angai t'alam Siau Dau. 
Nagah netan tina Belawan Ungau Tajau 
dahawa Bu Buring Bangau Ingan, 
alang hipun beluwan nyap katan. 
Metai angai tida hungai. 
80. Hia ani Hulung Tingang Asa, 
kenan Unyang Niang Nurah, 
tekna alang haman na parai jaya nyuding kapal. 
Metai angai Jeliwan Usan Bato, 
alang mamung beluwan aso. 
85. Aso nudo te apui sawan kelunan te hida bato mang'ang. 
Anan aso alang lakin lan-lan, 
mepah bawui t'ida daan, 
bawui madung bau tangán. 
Metai angai halam Busang Parai Uran. 
90. Hia ani Giligit t'usun bato Kelasang Bulit parai Uran. 
Hia Julan hida nakan Parai Uran 
Hia Bua nai men bawang Luku Kata. 
Nai balai men Lirung Pudung Uran. 
Nai balai men hida Payang Parai. 
95. Nai balai men Teli Husau Parai. 
Nai balai men hida Langat Parai. 
Nai balai men hida Banyau Parai. 
Kelunan alang gri beluwan parai uran, 
ji sau layau, ji pauw tawan. 
100. Atang Bang dahawa Unyang Pagang, 
Alang mamung te ba Long Busang Parai Uran. 
Ni Bato Kawit Unyang nai matal 
bcluwan parai pang mah tckulung Higang Tawang. 
Atih aring hakai nai lekah men usun Apo Lagan, 
105. nai nyeoh Busang Parai Uran. 
Ani darà anau au dua bulan. 
Käme darà, awin dau na yang unya 
mete ngelayau usan. 
Maring dau ani käme telo atang urna, 
110. awin käme telo tai ngering dengah pelo napang duman pina. 
Hia angayan ame telo angarang halam urna. 
Mugah tular mah pelo tana hida. 
Ani lake Labun punan, 
hia nai men ida bato Nangan, 
115. hia mete panau t'alam tuan, 
mugah payau, mugah bruk kuyan. 
ORANG KAMPONG: 
Kui sang metang hakai alang nai, hi lim агат? 
HUDO: 
Ani Luang Ajai Hiit kenan Uring Asun Angit, 
alang mamung beluwan bulit. 
120. Ani Hulung Tingang Asa kenan Unyang Mang Nura, 
nai matal beluwan parai jaya mah pelo tana hida, 
an pelo lanan atang pelo muku aru, muku muban, 
atang buk pelo putih nira uro san, 
muhai lim abat ganai uran. 
125. Jadi melak pah beluwan parai uran, 
kuhang na ajat kawang matan, 
jan te alang laan. 
Melak pah meang. 
Pelo ala kat lim pah hasan, 
130. ai dengah pelo nai ngelisah te hang kelunan, 
awin au lepah nah tengaran. 
Jadi uli nah кате pala Apo Lagan, 
Uli lim nah beluwan hudo duman, 
melo ha lirung Hudo. 
135. Uli lim nah beluwan ekoh tingang ingan. 
Jan te parit, jan te pakan. 
Uli melo ha Apo Kiran Kaje Tingang Imang, 
lim käme telo, alang na hudo. 
Kui akai käme telo 
140. na telang lagung, na tulang nian. 
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3. Nederlandse vertaling: 
TOESPRAAK VAN DE HUDO. 
Iemand uit de kampong: 
Niet ik wil U lieden een vraag stellen, 
maar de hipui zijn verwonderd u te zien (1), 
omdat uw gezicht, 
uw lichaam en uw haren anders zijn. 
5. Daarom laten de hipui vragen, 
vanwaar gij, vreemdelingen komt? 
Of ge soms goede berichten brengt? 
Ze vragen het ook, omdat de kinderen bang zijn voor u, 
ge ziet er zo wonderlijk uit. 
10. De hipui vragen dus 
of ge goede berichten hebt, 
waar ge vaandaan komt, 
en wie u gestuurd heeft. 
HUDO: 
Wij zijn hier gekomen op bevel van Vader Gun, de waker (2), 
15. die waakt over het leven op aarde beneden, 
die waakt over het leven van alle mensen. 
De aanleiding, dat wij vreemdelingen vertrokken van de boven-
loop van de Kay an. 
was, dat Vader Gun hoorde, 
dat gij van hier beneden een nieuw jaar begint (3). 
20. Hij hoorde het getingel van de mebang bij het opzeggen 
van de gebeden tijdens het aanbieden der spijsrolletjes 
voor het nieuwe jaar (4). 
Daarom beval Vader Gun ons, 
de ziel van de uran-rijst te brengen (5). 
Na ons vertrek van de oorsprong der Kayan rivier kwamen 
op het hoogland Lagan (6), 
bij Vader Uwang Uan en Asun Luhung Awui Pal, 
25. de voornaamste lieden op het hoogland Lagan, 
die de ziel van de uran-rijst verzorgen. 
We verbleven een maand lang in het hoogland Lagan 
en brachten de oproep tot in elke zijrivier. 
We brachten de oproep over aan Jeliwan; 
30. Jeliwan, de Hudo-geest, 
die het jaarlijks hudo verzorgt, 
die altijd maar hudo speelt, 
elke dag, elke maand. 
Jeliwan zei: 
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35. „Als jullie naar de aarde beneden op bezoekt gaat, 
lijkt het me goed, dat jullie het kita-masker meeneemt (7), 
en daarmee in de kampong danst, 
opdat hun rijst goed mag wezen, 
stevig van stengel en vol van aar. 
40. Zet het op tijdens de dans op de rand van de serambi. 
Maakt haren van bananenbladeren, 
zet een muts op met lange veren, 
en gebruikt de staartveren van de imang-neushoornvogel (8). 
Daarna kleurden we onze neus en kin met twee veschillende 
kleuren, 
45. en kregen we een ander uiterlijk dan gij, mensen 
en werden we de hudo van Jeliwan. 
Wij brachten het bericht tot aan de uiterste rand van het 
hoogland Lagan, 
aan Uring Asung Ang, 
die een kleine kookpot, een onuitputtelijke kookpot bezit, 
50. zo groot als de lege schil van een awung-vrucht (9), 
waarin ze voor twee grote prauwen vol gasten eten kookt, 
dat zie niet opgegeten krijgen. 
Uring Asung Ang bezit een handvol rijst, 
waarmee ze van het begin 
55. tot aan het einde van een jaar toekomt en nog overhoudt. 
Het bericht bereikte Uring Asun Timo; 
de vrouw, die een rijstveld aanlegde op kurkdroge grond; 
grond gebarsten door droogte, zoals de leemlaag van de 
stookplaats(lO); 
op grond, waarop alleen bise avo hout groeit (11); 
60. op grond, waarop slechts loba to blad het doet (12); 
maar de rijst kwam op, zoals schuim in kolkend water, 
en stond zo dicht op elkaar als de bamboe-latjes van en 
visfuik (15); 
zo dicht stond de rijst, dat de half verbrande boomstammen 
er door bedekt werden; 
de rijst stond zo dicht op elkaar, dat die geen plaats 
overliet voor onkruid. 
65. Het bericht bereikte Buring Asung Angit, 
die de bladeren verzorgt, waarin de gekookte rijst verpakt 
wordt; 
ook als slechts een beetje rijst verpakt wordt in dat soort 
blad, is het voldoende voor de rest van het lopende jaar. 
We kwamen bij Huring Asung Isah, 
die een aap als verbodstcken (om de ladang te betreden) 
aan een laran-boom had gebonden (14); 
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70. een vrouw, die zoveel ongepelde rijst uitspreidde om te 
drogen, dat het een lange vlakke oeverstrook vulde 
nog voordat de zon opkwam. 
Daar legden we niet aan. 
We kwamen aan de kampong van Ulan Nyiwan te Datah 
Huban; 
een vrouw die het vermag elke rijstkorrel te vullen. 
75. Het bericht werd gebracht in de Siau Dau rivier (15). 
We legden aan bij de vlonder van Belawan Ungau Tajau 
en zijn vrouw Bu Buring Bangau Ingan, 
die de ziel bezit van de kuikenrijke kip. 
We brachten het bericht naar de benedenloop van de rivier, 
80. en wel aan Hulung Tingang Asa, 
een zoon van Unyang Niang Nurah, 
die bekwaam is in het maken van hoog opschietende en veel 
stengels-vormende rijst. 
Het bericht bereikte Jeliwan Usan Bato, 
die de ziel van de honden verzorgt; 
85. van de honden, die zich koesteren bij het keukenvuur der 
mensen, die wonen aan de voet van de Meng'ang-berg. 
Daar zijn de honden zeer waaks (16); 
ze jagen de varkens op uit het struikgewas, 
zelfs varkens met een speklaag van vijf vingers dik. 
We brachten het bericht over in de Busang Parai Uran rivier, 
90. aan Giligit op de berg Kelasang Bulit Parai Uran, 
aan Julan, die onderaan de Nakan Parai Uran woont, 
aan Bua, die van het Luku Kata moeras kwam. 
Men kwam van de Lirung Pudung Parai Uran, 
sommigen van de Payang Parai, 
95. anderen van de Teli Husau parai, 
of van de Langat Parai, 
en weer anderen van de Banyau Parai, 
lieden, die de ziel van de uran-rijst meebrachten, 
waarvan één pol een schuur vol rijst oplevert. 
100. Bang en zijn vrouw Unyang Pagang kwamen, 
die (17) verzorgen aan de toegang van de monding 
van de Busang Parai Uran. 
Bato Kawit Unyang kwam, 
die de ziel van de beste rijst brachten voor de afstammelingen 
van Higang Tawang. 
Daarna pas vertrokken wij vreemdelingen van het hoogland 
Lagan, 
105. en voeren de Busang Parau Uran af. 
We waren toen al twee maanden onderweg. 
Het duurde zo lang, omdat het regentijd was, 
en het onafgebroken regende. 
Pas vandaag bereikten we de kampong. 
110. We komen, omdat we gehoord hebben, dat ge vandaag een 
nieuw jaar begint. 
Dat is de reden, dat wij in de kampong dansen; 
en voor u hier beneden de dieren wegjagen. 
Dit is de punan (18), Labun. 
Hij komt van de voet van de Mangan-berg. 
115. Hij trekt rond door het bos 
en jaagt de herten en kuyal-apen weg (19). 
Iemand uit de kampong: 
Ik wil u, vreemdelingen, nog vragen, hoe gij heet? 
HUDO: 
Dit is Luang Ajai Hiit, een zoon van Uring Asun Angit, 
die de ziel verzorgt van de gekookte rijst. 
120. Dit is Hulung Tingang Asa, een zoon van Unyang Mang Nura, 
die de ziel van de goede rijst komt brengen voor jullie 
hier beneden, 
die ge moogt eten tot ge een hoge ouderdom hebt bereikt, 
tot ge grijs zijt van ouderdom, 
tot uw haar de kleur heeft van een gedroogd ananasblad, 
zodat uw leven duurzaam is als een draad uit ganai-nerven 
gemaakt (20). 
125. We laten de ziel van de uran-rijst geheel achter; 
onze draagmand met de grote mazen is leeg, 
er is niets meer in. 
Werkelijk, alles laten we voor jullie achter. 
Neemt alles mee. 
130. Geeft door, dat ge weer kunt gaan dansen, 
want ik ben uitgeproken. 
Wij gaan huiswaarts en keren terug naar het hoogland Lagan. 
De zielen van de ¡aar-hudo keren ook terug 
en vestigen zich aan Lirung Hudo, 
135. evenals de zielen van de staartveren van de ingan-neushoorvogels 
(21). 
Er is niets meer, dat parit veroorzaakt, nergens hoeft 
pakan voor gehouden te worden (22). 
Wij keren huiswaarts en vestigen ons op het hoogland 
Kiran Kaje Tingang Imang, 
wij allen, die hudo gemaakt hebben. 
Voor ons vraag ik: 
140. maakt heilbrengend water, dat onze beenderen licht maakt. 
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4. Noten: 
1) Hipui leden van de bevoorrechte stand, waaruit о a de kepala kampong gekozen werd 
2) Voor waker wordt niet het Busang-woord pian gebruikt, maar het Indonesische woord jaga 
Waarschijnlijk heeft de woordkeus te maken met het ritme 
3) Een nieuwjaar Het woord duman wordt meestal vertaald met jaar Letterlijk staat er vocdsel-
penode De Dajak houden maar een oogst per jaar Daarom is de oogst een tijdsaanduiding 
Duman houdt verband met kuman, dat eten of voedsel betekent 
4) Mehang is een bronzen bekken Bara is het realeren van gebeden Pakan wil letterlijk zeggen 
eten aanbieden in de betekenis van offeren 
5,) Uran-njst is een speciale soort rijst, die alleen voor de spijsrolletjes gebruikt mag worden 
Andere soorten rijst mogen daarvoor met gebruikt worden 
6) Het hoogland I agan is een mythologische streek 
7) Kita is een zacht en licht houtsoort 
8) Imang-neushoornvogel is een groot soort neushoornvogcl 
9) Awung-vrucht is een fris smakende vrucht met een harde pit Deze vrucht is ongeveer vier cm 
lang en eivormig 
10) De stookplaats ligt op de vloer van de huizen, waarop en laag leem ter dikte van tien cm wordt 
aangebracht 
11) Bise avo hout is een slecht houtsoort 
12) Loba to blad is onkruid met een groot blad 
13) De bamboefuik heeft een spits toelopende punt, waar de bamboelatjes alleen door de rotan 
van elkaar gescheiden zijn 
14) De Ιαταη-boom groeit alleen aan de oevers \ an de rivieren 
15) Van de Siau Dau rivier wordt gezegd, dat het daar altijd licht is 
16) Lakin is hier vertaald door waaks I akin wordt gebruikt om aan de duiden, dat een wapen, 
een dier of een mens al eens ernstige wonden of de dood veroorzaakt heeft 
17) Een onduidelijkheid in de Busang-tekst 
18) Punan een Dajak-stam die tot voor kort geen vaste woonplaatsen had Ze staan bekend als 
goede jagers 
19) Kuyal-aap een grote aap met korte staart 
20) Het ganai-blad is een stug, lang en smal blad De nerven er van worden gebruikt bij het 
vlechten van matten Ze zijn sterk en duurzaam 
21) Ingan-neushoornvogel is ook een grote neushoornvogel 
22) Pant is de toestand van ziekelijkheid als gevolg van het gebruik of aanraken van voorwerpen, 
waaraan een grote kracht wordt toegeschreven, of ook die voorwerpen ¿elf 
Pakan is o a de ceremonie, die verricht moet worden om van pant bevrijd te worden Pakan 
kan ook betekenen het aanbieden van spijsrolletjes aan de geesten Cf noot 4 
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BIJLAGE II: DE TOCHT NAAR HET DODENRIJK TELAANG 
JULAAN. 
Op verzoek van P. VOSSEN msf hebben in 1932 da adathoofden 
DEVUNG AJO en HILAH LONG een tekening gemaakt van de weg naar 
het dodenrijk. De oorspronkelijke tekening wordt bewaard in het archief 
van de Prokuur msf te Goirle. Bijgaande tekening is daarvan een 
verkleining. Telaang Julaan (Djoelaan) werd vanwege de uitspraak met 
een dubbele-aa geschreven. Gewoonlijk schrijft men Telang Julan. 
Verklaringen bij de tekening: 
1. Kampong Tering. 
2. Giham kusap haran (rand van het dak). 
3. Giham uvang larang (buitenkant van de voorgalerij). 
4. Bato Nuwang Han (bergrotsen). 
5. Urna Bato Pilung (naam van een kampong). 
6. Uvang Apo Deno (een rijstschuurtje). 
7. Luvang Dam (rots met een donkere tunnel). 
8. Gul Giling (de weg wordt versperd door dikke boomstammen). 
9. Se'et Bulu Tung (een bamboevlot). 
10. Batang A van (een dikke boomstam). 
11. Apui Nurang Kalo (een vuur). 
12. Danum lang (een rivier). 
13. Tamai Patak Long (een geest bij een tweede rivier). 
14. Hinai Kelinga' Aya' (een vrouwengeest met grote oren). 
15. AnakAwa (geest van een kind, waarvan de moeder niet gehuwd was). 
16. Hinai Ketataro (geest in de vorm van een grote harige rups). 
17. Leneng Pahina (een brede bank). 
18. Bua Avung (altijd vruchtdragende boom). 
19. Teli Barau (een rivier). 
20. Hipui Avui (een vrouwengeest). 
21. Tweesprong. Meerdere wegen leiden naar Hapal Aya'. 
22. Hapal Aya' (dodenrijk voor de slecht afgestorvenen). 
23. Telang Julan (dodenrijk bestaande uit zeven hemelen. De bovenste 
hemel is de verblijfplaats van Tamai Tingai). 
24. Apo Lagan (hoogvlakte of de berg waarop het dodenrijk ligt). 
We beschikken niet over de letterlijke tekst van deze dodenzang. De 




BIJLAGE III: PELKA' TO' VAN LONG ISUN. 
1. Inleiding: 
Pelka' To' is een onderdeel van de dodenadat. Het is een zang, die 
gehouden wordt op de avond na de begrafenis, en waarin de tocht van de 
ziel {to') naar het dodenrijk Telang Julan wordt geschilderd, dat 
gelokaliseerd wordt op de berg Apo Lagan, waar in de bovenste hemel de 
verblijplaats is van Tamai Tingai. Ook deze tekst is opgetekend en in het 
Nederlands vertaald door H. SOMBROEK msf in de jaren 1949 - 1951. 
Het grondschema van deze gezangen is altijd hetzelfde, maar een 
bekwame zanger vult de belevenissen en de samenspraken tijdens de tocht 
aan met improvisaties, waarin de persoon van de overledene vaak treffend 
getekend wordt door te zinspelen op gebeurtenissen uit zijn leven of door 
typerende karaktertrekken te benadrukken. Ook deze tekst werd 
gedikteerd door NGAU LATING. Dit gebeurde echter buiten de 
kontekst van de dodenadat, zodat hij geen improvisaties kon geven, die 
betrekking hebben op een bepaalde persoon. De tekst, zoals H. 
SOMBROEK msf deze heeft genoteerd, bevat dus alleen maar het ge-
raamte of het hoofdschema van de Pelka' To', zoals die in werkelijkheid 
wordt uitgevoerd. De tekst, zoals H. SOMBROEK msf die heeft opgete-
kend omvat 433 verzen. De tekst die hier onder volgt, begint echter bij vers 
153, waar de eigenlijke mythologische tocht begint, konform de versie van 
Tering (Bijlage II). De verzen 1-153 beschrijven de tocht van de ziel vanaf 
het vertrek uit de lamin (Bijlage II: no 1,2 en 3) tot men gekomen is aan de 
bovenloop van de Mahakam. Dan begint in vers 170 de tocht langs de 
eigenlijke dodenweg. De versie van Long Isun is niet precies hetzelfde als 
die van Tering. De gezangen werden binnen de eigen genealogische 
groepen doorgegeven, zodat er een aantal variaties bestaan. De 
hoofdlijnen zijn echter hetzelfde. In de Nederlande vertaling zullen we 
verwijzen naar de versie van Tering. De getallen in de Nederlandse 
vertaling verwijzen naar de voetnoten. 
2. Busang-tekst: 
PELKA' TO'. 
Nyangan t'alam Lisip Kirip Murai. 
Pebesei nah dahalo latang lung hungai. 
155. Nebarah nuwun Julan na sipai: 
„Ngesyoba na neha." Neh neha ayo, 
sang ji jaklima parai. 
Atang nah dahalo te naha Kayang. 
An dahalo asa haruk te hunah banghe hungai. 
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160. Musang anak tipang men ida tibau kasang lirai. 
„Nai," duan Awun Julan juwai, 
„Ita au atang naha Kayang, 
Tini im nayang nusai 
dua saya tewukung lali ga men urna 
165. dua saya kikah ngayang menurut lali gah 
men aring tuwau benih parai." 
Au atau ngayang nusai, 
an dahalo ayang hinang harta men ben ulai 
nahsyoba tegah alan saja, 
170. alan tipang mulang mawai. 
Ngering dahalo kelidu urna bangu. 
Te taga alan patai uma Jeliwan. 
Te tukung pilung naja Jeliwan. 
Te taga alan patai. 
175. „Ika kelunan au aya 
haman ka muün h'susun uma 
tukung pilung naja." 
Muün ni hia men usun uma. 
Au nah pala Jeliwan t'alam awa. 
180. „Ika atang men ino?, ken Jeliwan, 
„Ika matai belin kale, ha nyupe malam murai 
kenhuak au gah muwui Namai Tingai. 
Jan dang an ta nyura ata Ian muli lung hungai." 
Leka men inan juwai 
185. ngile men kembang uwang dcpai 
ngejeloh alan patai. 
Mete nah dahalo na ngejaya 
mina dahalo nilul nisai 
an nah ayang hinang barik tai 
190. ngelam do belep bato newai. 
Jan te alan juwai 
nesam alan halam luwang lidam. 
„Awun Julan, mino ta sang tai?" 
„lm torn belo budau pulut awang lirai. 
Lalau luwang lemau, 
195. atang ne hia te puiin kita aya 
dahin pang anak ara. 
Biti nah anak niang hia. 
„Ika kelunan men ino? 
200. Käme telo akai mejang moh" 
„Jan kui haman moh pelo." 
Jawab anak juwai: 
„Nun ati keluüng moh?" 
„Jan kui hipun telang moh". 
205. Au tai tedah nah 
deha nyam pepang nyepit ta'a. 
„Ai tipang", ken Awun Julan, 
„im ala malat, im mitang inung kita, 
sang musang pulut kita". 
210. Hapan ne nyam hapang bela, 
petawak nah dahalo nyurut pulut kita. 
Ngejeloh nah hia alan. 
Au nah muün dahalo tai hapo Tujung Bato Nuwei, 
narung nah hinang nah te iung awung, 
215. hinang nah tai gah lirin tewa lasan narai. 
Lebau nah dahalo te lasan bau, lasan tula, 
ngayan to namau tana hida, 
ninang pah, putung hangat Keliman. 
Melo neto ngeloko te ujung lasan. 
220. Au nah tipang nyepah, 
maring hia nula ninang tana. 
Numau hia tana hida, 
„Hoya, Awun Julan, nun ale pah 
puün kui nai nah, 
225. au nau metau mutung numai, 
melak tisai batang depai." 
Nai jatu nah lunu nah pelam burai, 
ngenap unang nah kendang kasang lirai. 
„Jawa nah men una men kui kanan tana, 
230. kanan iung hungai. 
Nun alaw, „kurin to alang majang ujo, 
kui ni tana ulai 
ngayak haman tai. 
Tapa duman parai 
235. melak harin kui lemin peji tisai." 
Nai jatu lunu pelam burai. 
Ngeram ne hia lubam, 
jan ikam nai puhai. 
Duan Awun Julan juwai: 
240. „Dang im melo daman, 
Te ujung lasan narai. 
Su, aru ngayan telo sang tai. 
Jan pah jelang Telang Julan Kennai. 
Nai biti anak tipang alang mulang mawai." 
245. Jan kui ikam pala Telang Kennai. 
Sayu kui nekulah juwai." 
An na tam bilang be ajat jawang jalei. 
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Tira ni hia sang nekulah juwai. 
An na sau lakau ujung tigai. 
250. Au nella ujung kasa. 
Au nelhing nujung tugai. 
Jan ni hia dang nekulah depai. 
Nujo nanau dahalo pala tawa lasan narai. 
Ngebelhaung ngasirui nujung awung, 
255. awung pamu bakilung, 
alang ngebuah pedap batung, 
balai sak sirang bela, 
balai nukang me ayan batung tuyan kepah, 
balai ngepidang ala aya, 
260. te alang batung ata men nyapung. 
Ne hia te iting awung, 
au nah api ji batung. 
„Nai," duan Awun Julan, 
„tana tai matai tenang, 
265. tai pala Telang Jualn Unya, 
im pehina te uwang bua; 
tana awung mi me balu gula, 
jan ka haman nekulah urna; 
jan te wang bua ati, 
270. telana ka haman nekulah tana hida." 
An na lemuba ne nema ji batung, 
te nah uwang awung. 
Temoh an na kuman nena, 
buah mi nena me balu ling gula. 
275. „Ai tipang, ken Awun Julan, 
„im kakau kung awung alang im kuman, 
im goh naha iung awung aya, 
sang lekak na pidang na. 
Masih do balo ara. 
280. Kui mejang ka na telana. 
Ika kelunan aya sang lepah, 
ka nai leka haman, nei ngebuah jama 
na buah bekaram tana, 
mudik masik men ba lung Leda, 
285. madung bawui tegerang kasa. 
Nuti kui mejang ka na, 
awin murip tana hida 
urip prah niginang kepah." 
Lalau dahalo parung tinan. 
290. An dahalo ngejeloh ngalang 
ngeyal ilang Lulun Badai, 
tana ngeliput dahah langai. 
An na ayang nah hiang 
petap'uak peluroh hatak, 
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Jelang dahalo sang atang mino 
uat hingat te bun hamuk mai. 
„Awun Julan numo kui sang tai?" 
„Im iwat ugat, 
300. ai negelawun lisun apui newai, 
sang nyuhuk lalau ni ka tai." 
Labau men inan juwai, 
sang ala ji jak l'urna parai, 
an ha ayang hinang jawai. 
305. Te kebelhaung mi balu alah lutung 
men matan dungan, 
mata mutung na sirui neba dungan 
me balu alah apui newai, 
au tai kepah buah 
310. mi balu pidang bura 
ninang dungan sang nai mita. 
„Awun Julan nuno kui sang lalau tinan?" 
„Men deha sang kerang salung 
te ji uting tenelung, 
315. im sau kihirau tolang bukung 
pahapan dungan mata mutung, 
lalau ne im neparung". 
Mete na ngejeloh alan juwai. 
Nai ngeloh ne hia ninang 
320. te ujung kayo 
ngejeloh alan patai, 
ngedelawi na ipan puti mc balu berang asai, 
ipan beruk bura jalai, 
beruk aya me balu tebilung parai. 
325. Ngadengit nipan beruk sang merit. 
Ngaje daun tere belaui patai: 
„Ala kui, Awun Julan Lalang Lingai! 
Au ngajau nu su beruk nawai." 
Au tai kepah ne hia me balu pidang bura, 
330. ninang beruk nai nuwai liwa. 
„Im kendo belalang butung tebu la, 
pahapan hulung beruk bura, 
lalau ni ka." ken Awun Julan, nai nambara. 
An na adang butang tubu la 
335. pahapan hulung beruk bura. 
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Lalau deha men inan juwai, 
an na teling iling hada pengai. 
Te ken nuyang dahun tekak fida tingan 
dahin hennoh tegung sung buan halai 
340. men do tepa apa parai. 
„Awun Julan dang hawa lalau. 
Hini nai aki. 
Nai muwe pelam apa parai". 
„Awun Julan", ken tipang alang mulang awai: 
345. „Nuno kui sang na?" 
„Te ka leka men tana hida, 
te ka gri lia tana, 
im pesik nah lia halam matan do tepa apa." 
Tai ni hia peging lam lia. 
350. Au melo ne do tepa apa. 
An na mesit na lia. 
Te lia nyepram ne do tepa apa. 
Lalau ni hia juwai. 
„lm jat malat Lulun Badai, 
355. im mitang iung titi apai." 
An na mitang ji iung titi. 
Lalau ni hia tai. 
Maring matan do tepa apa nai sayu juwai, 
an na nyudan Awun Julan nena, 
360. alang tai pala Telang Julan. 
Atang ha alan, an na ninang 
au tajuk na beluluk titi apai. 
Au dará dahalo lalau men jihima, 
si au nuni tekun tunyip Badai, 
365. au tajuk beluluk titi apai. 
Nemu na dahun tunu do tepa parai. 
Lemala pehia parung balai tujo bato hungai. 
Nekulah do tepa apa parai. 
Ngelah hirang pah tekun batang palang kuhuang duwhai, 
370. „Tipang", ken Awun Julan Lalang, 
„Ani palang pelang kuhuang, 
Ha ka haman nekulah depai, 
im ngejeloh palang, ngelisah ne na 
palang kuhuang duhai. 
375. Tana kan jan haman, tagang palang 
mibalu kat an napak burang titai". 
An na ngejeloh nai na palang tagang, 
na palang me balu tapak burang titai. 
lalau ni hia tai. 
380. Lalau men inan juwai, 
an na ayang hinang na hara men beh ulai. 
Te nah kat puthi nah julai. 
Telang tening niding men ubun lingai, 
matung te ujung ladung nyarai. 
385. „Amai, Awun Julan, kui kayu laäi, 
kui ngenap sang muyau hungai, 
umah kui ngejaya nilul nisai". 
„Salua, dang lalau tua. 
Ani teli ngayam du. 
390. Bat bun tun tirau tana hida. 
Du im sayu-sayu. 
Mebat tun tirau, mebat bun lunu, 
ani teli hadau". 
Du hia mayau hungai 
395. mebat bun tana hida. 
Du ni hia mayau hungai. 
Ngadan ni hia juwai. 
An nah telhing iling hada pengai. 
Te ne kaluit hennoh guru te ida langit. 
400. Sang kalaüi? Pah kurik. Bahaui nai nului niwai. 
Jan pete giung te ujung pajai, 
Kelui dayan pah, kurik, usan murai; 
tening pida liling langit lingai. 
Mejan annau dahalo singau tai. 
405. Tenang hia ngering juwai 
men kelaui kalidu depai. 
Noh Telang Julan Kennai. 
Tula abak Telang Julan nisai. 
Atang nah dahalo te lepau 
410. pehelung ngayan piyau pekanlai 
men ngayan lo kelunan alang matai mawuk pako. 
Lalau men inan juwai 
petapnuk nah lepau kedak uk, 
ngayan dahalo alang matai banpok. 
415. Jan nai sang darà 
tula tisai batang urna. 
melan numa Telang Julan, 
negelidan atang tebin lirin yuman kennai. 
Urna maba lalau nugai, 
420. bela lala nah kelunan ara. 
„An tai japa hakai nai," duan Awun Julan, 
„ai pelo alang ha Telang Julan Kennai, 
nai ngileh pah meang, 
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pelo kelunan ara nai ninang nellana, 
425. nai ngebu, ilau pohu, 
awin ni ji nai leka men tana hida. 
Ngileh meang nah dahalao men awang Telang Julan Kennai. 
Ninang pah meang ne dahalo hakai, 
alang mering atang. 
430. „Ani jan ani pohu, au dao ak ngebu". 
Jan darà te nekat talau, 
ne ji au pehina, ngade nah dahin uwui: 
„Ani puhu kui men tañan hida." 
3. Nederlandse vertaling: 
DE TOCHT VAN DE ZIEL 
153. Ze varen de LisipKiripop(l). 
Ze roeien langs de hoogwaterlijn aan de riviermonding. 
155. Awun Julan geeft steeds aanwijzingen: 
„probeer deze grindbank langs deze kant te passeren. „Het 
is een lange grindbank, 
zo lang als een rijstveld zou moeten zijn om voor vijfjaar 
voldoende rijst op te brengen. 
Ze komen aan de grindbank Kayang. 
Daar trekken ze hun prauw op de langzaam oplopende stenen 
van de rivieroever. 
160. De tipang komt onder het afdakje vandaan. 
„Kom", zegt Awun Julan, 
„we zijn reeds aan de Kayang-grindbank gekomen. 
Hier moet je offeren. 
Heb je tweemaal acht tevukung lali (2) meegemaakt in de 
kampong, 
165. dan moet je ook tweemal acht spijsrolletjes offeren, in 
overeenstemming met het aantal keren, dat je die lali 
hebt meegemaakt, 
gerekend vanaf de eerste keer, dat het rijstzaad uitgestrooid werd". 
Nadat ze de spijsrolletjes geplaatst hebben, 
lopen ze wijdbeens (3) aan de linkerkant verder 
om te zien of de weg droog is; 
170. de weg, waarop de tipang zijn laatste reis maakt. 
Ze horen het geroezemoes van een dichtbevolkte kampong 
aan de taga (4) van de dodenweg, de kampong van Jeliwan, 
de kampong Pilung Naja van Jeliwan (Bijlage II, no 5.) 
aan de taga van de dodenweg. 
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175. „Gij, mens, zijt reeds groot, 
gij moogt de kampong bestijgen, 
de kampong Pilung Naja." 
Hij bestijgt de kampong 
en ontmoet Jeliwan op de serambi (5). 
180. „Waar komt ge vandaan?" vraagt Jeliwan. 
„Je bent gestorven als gevolg van een droom, die je in een 
stille nacht had. 
Er is niets aan te doen, je hebt een oproep gekregen van 
Tamai Tingai. 
Je kunt het water van de rivier niet dwingen naar de bron terug 
te stromen en van daar opnieuw naar beneden te vloeien." 
Nadat ze van hier vertrokken waren, 
185. daalden ze af van het uiteinde van de serambi van de kampong 
en zetten de reis op de dodenweg voort. 
Ze gaan weer verder. 
Al komen ze zeer moeilijk plekken tegen 
ze zetten steeds door (Bijlage II, no 4). 
190. Ze komen aan een bergwand. 
Er is geen pad meer. 
De weg gaat door een donkere grot (Bijlage II, no 7). 
„Awan Julan, hoe moeten we gaan?" 
- „Steek je harsfakkel aan!". 
195. Is hij dan door de donkere grot, 
dan komt hij bij een kita-boom. 
Er zijn veel kinderen bijeen. 
Ze staan op, zodra ze hem zien (Bijlage II, no 15). 
„Waar komt ge vandan, mens? 
200. Wc vragen u ons te zogen." 
- „Ik kan jullie niet zogen." 
Dan antwoorden de kinderen: 
„Wat zijn dan die knobbels op je borst?" 
- „Ik heb geen melk." 
205. Ze komen op hem toe, 
sluiten hem in en trekken aan zijn ta'a (6). 
„Maar tipang toch", zegt Awun Julan, 
„trek je zwaard en geef een keep in de kita-boom, 
zodat het sap er uit loopt." 
210. De nog pas geboren kinderen verdringen elkaar 
en voorover gebogen zuigen ze het kita-sap op. 
Ze zetten de reis voort. 
Ze stijgen verder naar de hoogvlakte Tujung Bato Nuwai, 
waar ze een awung-boom zien (Bijlage II, no 18), 
215. waar ze gaan naar de rand van een veel gebruikte rustplaats. 
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Ze bereiken de hoog gelegen kale rustplaats; een rustplaats 
met vrij uitzicht (Bijlage II, no 17). 
Vandaar overzien de geesten de aarde beneden. 
Alles is te tien, elke zijrivier van de Kaliman (7). 
Ze gaan een strootje rollen aan de rand van een open stuk. 
220. Daarna neemt de tipang een sirih-pruim. 
Nu pas kijkt hij op en ziet de aarde. 
Hij overziet de aarde beneden. 
„Och, Awun Julan! Wat is toch 
de reden, dat ik ben weggegaan, 
225. dat ik alleen deze tocht begonnen ben, 
dat ik mijn woning in de huizenrij van de lamin heb verlaten?" 
Zijn tranen vallen neer als het kaf bij het wannen, 
nu hij terug verlangt naar de bundel, waaruit het strootje 
is genomen (8). 
„Was ik nog maar zoals vroeger, toen ik aan de rechterkant 
van de aarde was, 
230. aan de rechterkant van de rivier" (9). 
„Waarom toch", vraagt de geest, terwijl hij er met de 
vinger naar wijst, 
„is het de linkerkant van de aarde, 
die ik hoor te gebruiken? 
Er komt te weinig rijst dit jaar, 
235. nu ik mijn verwanten en mijn huis verlaten heb." 
Zijn tranen vallen weer neer als het kaf bij het wannen. 
Hij zwijgt 
en wil niet antwoorden. 
Awun Julan zegt: 
240. „Zit toch niet te treuren 
op de rand van deze rustplaats. 
We hebben nog een heel stuk te gaan. 
Telang Julan Kennai is nog veraf. 
Kom tipang, die je laatste tocht maakt, sta op!" 
245. - „Ik wil niet naar Telang Kennai. 
Ik wil terug." 
Hij hangt de draagmand van fijn gevlochten rotan weer op zijn rug 
en probeert terug te gaan. 
Hij doet een stap. 
250. Hij staat te veel op zijn tenen. 
Zijn enkel staat scheef; hij zwikt door. 
Hij kan niet meer naar de kampong terugkeren. 
De weg wordt hem gewezen; zij gaan verder, naar de rand van 
de stille rustplaats. 
In de verte schemert de top van een awung-boom (Bijlage II, no 18); 
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255. een awung-boom die totaal anders is dan de anderen. 
Deze draagt namelijk vruchten in allerlei stadia; 
sommigen hebben een mooie rijpe kleur; 
anderen zijn nog zeer klein, zoals een tuyan-kepah kraal; 
sommigen staan nog in bloei om later geplukt te worden 
260. en er zijn er die halfrijp zijn. 
Hij klimt naar een takje 
en plukt er een af. 
„Welnu", zegt Awun Julan, 
„als je werkelijk dood bent, 
265. als je werkelijk naar Telang Julan Unya moet gaan, 
tref je een pit aan in de vrucht; 
als de awung-vrucht zo zoet als suiker is, 
dan kan je niet terugkeren naar de kampong; 
als er geen pit in zit, 
270. is dan een teken, dat je mag terugkeren naar de aarde beneden." 
Hij maakt één vrucht open. 
Er zit een pit in. 
Meteen eet hij ervan. 
De vrucht is zo zoet als suiker. 
275. „O tipang", zegt Awun Julan, 
„vertrap de schil van de awung, die je gegeten hebt. 
Schud de stam van de grote awung-boom, 
zodat de bloesem naar beneden valt. 
Heb toch medelijden met de vele weduwen. 
280. Ik raad je aan telana te maken (10). 
Gij, grote mens, gaat dan vrij uit 
door te vertrekken, want de bomen zullen overvloedig bloeien; 
de grond zal overdekt zijn met rotte vruchten (11); 
de vissen zullen de rivier op zwemmen vanuit de Leda-monding; 
285. en de varkens zullen dicht opeen gepakt staan. 
Ik raad je aan zo te doen, 
want het leven op aarde beneden 
is een leven vol zorgen." 
Ze trekken daarna verder in de richting recht tegenover hen. 
290. Ze bestijgen een berg. 
Hij trekt zijn zwaard „Lulun Badai" uit de schede (12). 
De grond is hier glibberig van het weggespatte bloed. 
Ze zien verder op 
drommen bloedzuigers met opgerichte kop gereed staan 
295. en wolken muskieten. 
Als ze dichterbij komen, 
komen zwermen wespen en muskieten op hem af. 
„Awun Julan, hoe kan ik verder gaan?" 
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- „Zwaai met je bundel smeulende boomschors, 
300. zodat een rookgordijn 
je verbergt en dan ga je er voorbij." 
Als ze hier gepasseerd zijn, 
komt na een lengte van een rijstveld, 
er weer iets in zicht. 
305. Er schijnt zo iets als damar-licht 
uit het oog van een dungan-vis (13). 
Het enige oog van de dungan-vis 
glinstert kwaadaardig als vuur. 
Van schrik wordt hij zo wit als 
310. katoenbloesem, 
nu hij ziet, dat de dungan een prooi zoekt. 
„Awun Julan, hoe kom ik hier langs?" 
- „Sinds ze het zuilgraf oprichtten (14), 
heb je een stuk huisvarken bij je. 
315. Gooi dat stuk varkenspoot 
naar die eenogige dungan om hem af te leiden 
en loop langs hem heen." 
Weer gaan ze verder. 
Met opgericht hoofd 
320. kijkt hij naar de toppen der bomen, 
terwijl hij de dodenweg vervolgt. 
Er blinken witte tanden zo breed als bijlen. 
Het zijn de tanden van een witte aap; 
een aap met een omvang van een rijstton gemaakt van boomschors. 
325. De aap trekt zijn lip op alsof hij wil gaan bijten. 
Doodsbenauwd schreeuwt hij: 
„Kom me halen, Awun Julan Lalang Lingai (15). 
Die aap steekt zijn arm uit om me te grijpen." 
Hij wordt zo wit als katoenbloesem, 
330. als hij ziet, dat de aap zich omlaag laat zakken. 
„Gooi die witte aap het stuk suikerrietstengel toe 
om hem af te leiden 
en ga hem voorbij", raadt Awun Julan aan. 
Hij gooit een stuk suikerrietstengel 
335. naar de witte aap om hem af te leiden. 
Dan trekken ze weer verder. 
Hij spitst zijn oor. 
Er is een stotend geluid; 
het geluid van het stampen in een blok uit buan-hout, 
dat nog geen vrucht heeft gedragen; 
340. het geluid van het stampen van een vrouw, die lege rijstkorrels stampt 
(Bijlage II, no 20). 
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„Loop niet door Awun Julan (zegt zij) 
kom even hier 
en haal dat stukje rijstkaf uit mijn oog." 
— „Awun Julan", zegt de tipang die zijn laatste reis maakt, 
345. „wat moet ik doen?" 
- „Toen je van deaarde beneden vertrok, 
heb je lia tana meegenomen (16). 
Knijp er in, zodat het sap in het oog van de lege-rijst-stampster spuit." 
Hij gaat met de Ha tana naar haar toe. 
350. Ze zit al klaar, de lege-rijst-stampster. 
Hij knijpt in de Ha tana, zodat het sap er uit spuit. 
Het sap doet de lege-rijst-stampster haar ogen dicht knijpen. 
Hij gaat haar voorbij. 
„Trek je zwaard „Lulun Badai" 
355. en sla een titi apai stammetje door" (17). 
Hij kapt een titi-stammetje door 
en gaat verder. 
Dan pas worden de ogen van de lege-rijst-stampster beter 
en ze loopt Awun Julan achterna, 
360. die op weg is naar Telang Julan. 
Bij het pad gekomen ziet ze, 
dat de kern van de titi-apai-stam al doorgeschoten is en 
het blad zich al begint te ontvouwen. 
Het is dus al een hele tijd geleden (denkt ze), dat ze hier 
in de morgen voorbij gegaan zijn, 
nu het snijvlak van de „Badai" er zo uitziet 
365. en de bladeren van de kern zich reeds beginnen te ontvouwen. 
De lege-rijst-stampster begint te schelden 
en vervloekt hen bij de stenen van de rivier (18). 
Dan keert zij terug. 
Er wordt weer iets zichtbaar, dat er uitziet als een wankele 
boomstam die als vlonder dienst doet (Bijlage II no 9). 
370. „Tipang", zegt Awun Julan Lalang, 
„dit is een losliggende vlonder. 
Als je naar de kampong mag terugkeren 
dan wiebelt deze losliggende vlonder, 
wanneer je er over heen loopt. 
375. Maar als je niet naar de kampong mag terugkeren dan ligt de 
vlonder stevig vast 
alsof ze vastgezet is met een ijzeren pen." 
Hij stapt er op en de vlonder ligt vast, 
zo vast als ware zij met een ijzeren pen vastgezegt. 
Weer gaat hij verder. 
380. Even later 
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is er weer iets aan de linkerkant dat zijn aandacht trekt. 
Het is helder water, dat van boven uit een donkere plek 
neerdruppelt en op een mebang tikt. 
385. „Vader, Awun Julan, ik ben doodop, 
ik wil een bad nemen 
om de stromen zweet, die langs me aflopen, weg te spoelen." 
- „Kind,overdrijf niet. 
Deze bron is geschikt om te baden. 
390. Spoel de tranenlucht van de aarde beneden van je af; 
baad je flink. 
Verwijder de lucht van het geweeklaag en gehuil. 
Dit is de bron van vergetelheid" (Bijlage II, no 19). 
Hij gaat zich baden 
395. om de lucht van de aarde beneden kwijt te raken. 
Hij baadt zich. 
Hij kleedt zich weer aan. 
Hij strekt zijn hals en spitst zijn oren. 
Er is een dof geluid in de lucht dat naderbij komt. 
400. Is dat het geluid van een naderende storm? Neen, zeg ik, 
het lijkt het gehuil van de wind. 
Maar de toppen van de bomen bewegen niet. 
Het geruis van een naderende woklbreuk? Neen, zeg ik, het 
lijkt een stortbui. 
Maar de horizon is helder. 
Ze versnellen hun stap. 
405. Weer hoort hij het geluid; het is nu duidelijk. 
Het is het gonzend geluid van een kampong. 
Het geluid van Telang Julan Kennai. 
Het dal van Telang Julan wordt zichtbaar. 
Ze komen bij een huis, 
410. dat er uit ziet als een plaats, waar je gemakkelijk een 
vriendin kan krijgen. 
Het is de plaats, waar de mensen verblijven, die aan paku-
vergiftiging zijn gestorven (19). 
Ze gaan er voorbij. 
Ze komen aan bij een stel kleine huisjes, 
de plaats van degenen, die onder een boom verpletterd zijn (20). 
415. Ze hebben nog niet ver gelopen 
of de huizenrijen van de kampong worden zichtbaar. 
De huizenrijgen van Telang Julan staan dicht opeen (Bijlage II, 
no 23). 
Ze staan tot de rand van het dal. 
Het is een zeer dicht bevolkte kampong, 
420. het ziet er zwart van de mensen. 
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„Komt allen naar deze vreemdeling kijken", zegt Awun Julan, 
„gij inwoners van Telang Julan Kennai, 
komt allen naar beneden, 
komt bekijken 
425. en besnuffelen en onderzoeken of hij familie van een van jullie is, 
want er is iemand aangekomen, die van de aarde beneden ver­
trokken is." 
Zonder uitzondering komen allen van de serambi van Telang 
Julan Kennai naar beneden. 
Ze bekijken allen de vreemdeling, 
die pas aangekomen is. 
430. „Dit is geen familie van me, het is een ander, dat heb ik al geroken." 
Niet lang voelt hij zich onwennig. 
Weldra ontmoet hij iemand die schreeuwt en luid verkondigt: 
„Dit is een familielid van me van de aarde beneden." 
4. NOTEN: 
1) Ze slaat hier op de ziel (to'), die tijdens de tocht wordt aangesproken met пращ (vers 160), 
en op haar begeleider, Awun Julan (vers 155), de beschermgeest van de dayung, die de zang 
verricht Deze geest begeleidt de overledene op de tocht 
2) Tevukung lah plechtigheid voor de vruchtbaarheid van de ladang Deze wordt slechts één 
keer per jaar gehouden 
3) Wijdbeens zo wordt de gang van een ttpang voorgesteld. 
4) Taga een plek waar een nvier onbevaarbaar wordt De geest Jehwan bewaakt de dodenweg 
en ziet er op toe dat alleen overledenen deze weg betreden Wordt deze zang gehouden 
binnen de kontekst van de dodenadat dan volgen hier veel improvisaties. Het zelfde gebeurt 
ook in andere samenspraken bij ontmoetingen onderweg 
5) Pilung Naja in de versie van Tering Urna Bato Pilung 
6) Ta'a eigenlijk een kledingstuk van een vrouw Het is een rechthoekige lap, die om het middel 
gebonden wordt De zijkanten vallen achter over elkaar De ta'a reikt tot op de hielen 
7) Kahman naam voor Mahakam, gebruikelijk in mythen en verhalen 
8) Strootje· een plukje tabak wordt gerold in gedroogde repen blad van een nipa-palm Ze 
worden in bosjes van 70 à 100 bij elkaar gebonden Meerdere van deze bosjes vormen samen 
een bundel De betekenis van de tekst is hier de ttpang voelt zich als een strootje, wegge-
nomen uit de bundel 
9) Rechterkant rechts en links worden tegenover elkaar geplaats als leven en dood. De dood is 
de overgang van de rechterkant naar de linkerkant Rechts en links staan ook tegenover el-
kaar als voorspoed en tegenspoed Vandaar ook dat de vlucht van bepaalde vogels betekenis 
heeft als die van rechts of links komen 
10) Telano een bepaalde daad stellen, die goede gevolgen zal hebben voor het algemeen welzijn 
11) Rotte vruchten bedoelt hier als bemesting 
12) Lulun Badai naam voor het zwaard Zwaarden en erfstukken en vooral zwaarden m verhalen 
en mythen hebben een eigennaam, die zinspeelt op de kracht er van 
13) Dungan-vis een grote vis, die gevaarlijk is 
14) Zuilgraf dit is een grote ijzerhouten boomstam, die overlangs zo diep is uitgehold, dat daann 
een lijkkist rechtop m gezet kan worden De voorkant wordt dan weer dicht gemaakt met een 
ijzerhouten deksel Deze wijze van begraven was alleen geoorloofd voor de voorname hipui 
Waarschijnlijk is deze wijze van begraven niet meer in praktijk gebracht sinds deze Dajak-
stammen langs de Mahakam wonen Maar in de verhalen en mythen is deze wijze van 
begraven nog bekend, voor dit graf kennen ze een eigen woord 
312 
15) Lalang Lingm is een eretitel Het gebruik van deze titel wijst op de angst van de npang, die 
geholpen hoopt te worden en daarom met grote eerbied zijn begeleider toespreekt 
16) Lia tana een klein knolletje met een sterk smakend sap Het wordt gebruikt om het eten te 
kruiden Komt het sap m het oog of op een wond dan bijt het verschrikkelijk Al de voorwerpen 
die in deze verzen genoemd worden (boomschors, varkensbot, suikerriet, ha tana) werden 
vroeger in of op de kist gelegd 
17) Tiuapai lijkt op een kleine bananenboom, maar draagt geen vruchten In het midden van de 
stam zitten jonge opgerolde bladeren, die zich door het midden van de top van de stam naar 
buiten persen Valt de druk van de omnngende bladscheden weg, doordat het stammetje 
doorgekapt wordt dan schiet de kern in een paar minuten 3 à 4 cm omhoog 
18) Bij destenen van de rivier is een uitdrukking om woorden kracht bij te zetten 
19) Paku-vergiftiging раки is eigenlijk een eetbare varen Hier wordt dit woord eufemistisch 
gebruik voor vrouwen, die in het kraambed zijn gestorven Dit wordt gezien als een slechte 
dood Zij werden dan ook dezelfde dag nog begraven 
20) Onder een boom verpletterd is een uitdrukking voor hen die gesneld zijn Wie dit was over­
komen, kon niet m Telang Julan komen In de versie van Tering (Bijlage II, no 21 en 22) 
komen de slecht afgestorvenen in de Hapal Aya 
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EVANGELISATION AND CULTURAL CHANCE 
Investigation of the relation between evangelization and the socio-cultural 




The history of the encounter between Christianity and local cultures can 
be approached from different angles. We can ask ourselves the question 
how the missionaries of the past stood towards the problem of inculturation. 
We can examine the causes, why the gospel was accepted or not by different 
Dayak-tribes, as Fr. Ukur has done with regard to the tribes in Central-
Kalimantan. 
In this paper the emphasis is on the question: How is the relation between, 
on the one hand, the adat inclusive of the cultural changes it has undergone, 
and on the other hand the preaching? 
Of East-Kalimantan it can be said that the beginning of the evangelization 
and the beginning of the cultural changes coincide chronologically. For that 
very reason an examination is appropriate in how far there is a relation 
between evangelization and the socio-cultural changes, the more so 
because the missionaries are so often blamed for having destroyed the 
autochthonous cultures. 
I 
In the first chapter is examined which cultural contacts there were, 
before, in the beginning of this century (1907), the first missionaries settled 
along the Mahakam in the sultanate Kutai of that time. From the fifth 
century there must have been some Hindu-influence. Evidence of this are 
the inscriptions on the yupa or sacrificial poles, which were found in the 
neighbourhood of Muara Kaman. From this it is clear that in the fifth 
century of our era there was a Hindu-State which was governed by the 
prince Mulawarman. This empire (Kingdom) seems to have existed till ca. 
1630, when it was incorporated by Kutai. Kutai becomes an independent 
empire about 1400, after the empire of Majapahit begins to lose its 
authority over the outlying provinces. Both before the independence of 
Kutai and after Hindu-influence via Java is apparent. No such clear traces 
are apparent within East-Kalimantan, - this in contrast to South and 
Central-Kalimantan - , that Dayak-tribes were influenced by the 
Hindu-culture. This difference is due to the fact that the tribes along the 
Mahakam (Bahau) in the district of Kutai lived in the Apo Kayan up to the 
eighteenth century. When they left the Apo Kayan, Kutai had already 
embraced the Islam and the empire of Mulawarman had been incorporated 
by Kutai. 
The Islam, which begins its proselytization round 1575 and gradually 
penetrates into the country, has had a certain influence on the conception 
of God of the Dayak-tribes. The tribes south of the Mahakam refer to 
Látala as supreme deity. The Bahau-tribes preserved the original name 
Tamai Tingai, but they began to emphasize this figure stronger, at any rate 
when talking to outsiders. Nevertheless by the sharp division between the 
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converts (Haloq) and non-converts (Dayak), the Dayak-group has become 
smaller and smaller, but it stuck to the old tradition. 
The first clear influence on the adat of the Dayak-tribes in 
East-Kalimantan comes from the side of the colonial government, which 
opposes the mengayau, abolishes human sacrifices and severe corporal 
punishment and tries to integrate slavery (dipen) into the panjin-group. 
The abolishment of the mengayau (head-hunting) and human sacrifices 
was an interference on their conception of life and death. The abolishment 
of severe punishments was an interference on the standards which hitherto 
were considered good. The colonial government tried to establish order 
and peace among the different tribes as a condition for local trade, which 
gradually gets under way. At last, a number of Bahau-Dayaks were 
recruited many times for expeditions on the then New-Guinea. 
Because of these factors more openness came out. Thus Dayak-culture 
was on the treshold of a new era, when in 1907 the first missionaries settled 
at Laham along the Mahakam. 
II 
In the second chapter the most important features of the 
Dayak-culture are dealt with; in addition to which it is pointed out that 
earlier writers have given a caricature of the Dayak-religion, which they 
classified in terms like animism and dynamism. Their studies were based on 
observations and for source material the authentic texts of myths and 
religious ceremonies were made little use of. The belief in a god standing at 
the beginning and at the end of life, was not perceived by them (cf. enclosure 
II and III). In connection with the subject-matter of this study it is also 
important to know that there is a great variety of Dayak-tribes and 
Dayak-cultures. Even within one tribe there is no uniformity. There is no 
central authority within a tribe. The genealogical groups and subgroups 
appear as socio-cultural unities, within which the adat has its own domain. 
Their own adat is regarded as more lofty than that of other tribes and 
subtribes. Although the Dayak-tribes have influenced each other as a result 
of mutual contacts during removals, on the other hand it must be stated that 
the various tribes and subtribes stress their individuality so strongly that all 
these small local groups have their own history in the process of growth 
towards the new era. The influences affecting a special group have little or 
no consequence on other groups, because each group stands on its own. 
Ill 
In the third chapter follows a description of the evangelization and the 
process of communication with the adat. At the same time the question is 
raised about other factors that have influenced local cultures. From 1907-
1935 mission work was limited to a narrow strip along the Mahakam. The 
sphere of influence was not only locally limited, but through one-sided 
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attention to the youth, the adat hardly undergoes any influence. After the 
years at school the greater part of the young people adapted themselves to 
the traditional life in the kampongs. The contacts of missionaries with the 
adults remained restricted to aid to sick people. 
This aid gradually caused a secularization regarding the old belief 
concerning symtoms. Up to 1926 only six missionaries worked there. In the 
entire Dayak territory the influence of the colonial government is far more 
radical. When in 1926 the Society of the Missionairies of the H. Family 
took over from the Capuchin Fathers more missionaries arrive. In the 
period 1936-1942 the influence of the mission is growing, because many 
parishes are founded. As a result of this the Bahau-tribe comes entirely 
under the influence of evangelization. 
Although primarily the attention remains focused on youth, more con-
tacts arise with the generation of adults. In these years also local trade 
begins to exert itself, so that particular forms of handicraft and clothing 
begin to change. In the years 1942—1945, during the internment of the 
missionaries at the time of the Japanese occupation, two profetie move-
ments took place in the territory above the rapids of the Mahakam, causing 
the local population to break with the adat-tradition. This breach with the 
adat was primarily the result of the internal process of change that at the 
turn of the century started with far-reaching changes from the side of the 
colonial government. New influences, particularly of the Japanese occupa-
tion, quickened this process. Before the war the evangelization had very few 
contacts here. During the years 1945—1950 mass conversions followed in 
the territory above the rapids as a result of the war-time circumstances. 
Pastoral work was taken up intensively in this territory. Below the rapids 
this process went far more slowly. Although many outward elements of 
culture begin to disappear in those years, yet the thought underlying the 
adat retains its significance. 
The influences of colonial government begin to diminish after the 
independence of Indonesia, but in its stead comes the influence of national 
propaganda breaking open the Dayak-tribes and making them realize that 
they belong to one nation. 
So the function of the kepala kampong is changed. In former days his 
work and authority were defined by tradition; now he becomes part of the 
structure of the government of a kecamatan (subdistrict). His function is 
not only focused domestically (on domestic concerns) but is widened to 
national and regional interests. The criteria for the election of the kepala 
kampong also change. In the period 1950-1965 the mission work recasts 
its attitude towards social life and evolutionary process. It conforms and 
adapts itself to national and regional policy. After 1965 the development of 
social-economic life is paid more attention to. This strengthens the 
influence of evangelization. The process of evangelization is no longer 
defined primarily by the missionaries, because the local communities 
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become more active. As new factors in this last period must be mentioned 
the concerns, which have established themselves in inland areas. They very 
strongly influenced social life there. 
Thus it can be stated that the first dominating influence was not 
initiated by the missionaries, but by the colonial government. As a constant 
factor of influence for more than 70 years, evangelization is one of the most 
important, especially in the years 1935-1950, but after that the greatest 
changes originate from the national and regional policy of the government. 
IV 
In the fourth chapter is analysed how and to what extent 
evangelization has influenced the adat. In the light of pastoral methods 
which were used in the course of the years it can be examined which 
customs and practices were disapproved of and fought against by the 
missionaries, and which they tolerated, kept and took over. First of all the 
missionaries were confronted with a complicated system of prohibitive 
measures (lali). Many of these measures the missionaries submitted to, 
because it was a condition for social life. However, they have exercised a 
great influence on the adat by combating the irrational taboos which 
restricted economic development. Especially the work on the ladang was 
restricted by many taboos. Because of a changing mentality caused by 
numerous factors, the importance of these irrational taboos lost ground. 
The denda or penance system was accepted by the missionaries if it was not 
against the christian faith. In the beginning a denda was imposed on 
catholics, when, according to the lali system, the Sunday was an obligatory 
working-day and the catholics would withdraw on such a day. Concerning 
religious ceremonies a distinction must be made between, on the one hand, 
these ceremonies which the missionaries considered religious rites, such as 
name-giving after birth, marriage, burial etc. and, on the other hand, the 
ceremonies that were classified as rites of exorcism to ward off diseases, 
disasters, misfortunes, etc.. Religion and magic were sharply opposed to 
each other. The religious side was respected and the missionaries 
themselves are sometimes present, for social reasons, at a wedding or 
burial-ceremony, whereas attending ceremonies of exorcism was strictly 
forbidden to catholics. This often evoked tension, because the catholic 
members of a family could not withdraw from their social obligations. In 
contrast to the Dayak who embraced the Islam and then was called Haloq 
(stranger), the Dayak who became a catholic was still called Dayak. 
So a radical breach with the adat followed. 
With regard to matrimony the missionaries thought in terms of 
juridical standards, by which marriage in church was isolated from social 
life, because the marriage remained primarily a matter of the families 
concerned. The adat-tradition was hard to conform to canon-law. The real 
marriage took place within the tradition, whereas the church ceremony was 
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interpreted by the Dayak as a nuptial blessing. The old rules of the adat 
remained in force. With regard to marriage the evangelization, because of 
its ties with western norms of the Codex, had little influence. 
So the adat kept its importance in vital issues. 
The recent hollowing out of the adat also affects the ideals of the adat in 
connection with marriage. 
Social service was not going to touch the adat-institutions as such, but 
intended to help people to lead an existence worthy of a human being. In 
the beginning, at any rate, western culture was considered an ideal and 
there was little contact to improve the conditions of life from within. The 
influence was directed towards society from the outside. 
Rigid institutions, insanitary circumstances of life causing diseases and 
malnutrition, and the irrational restrictions hampering social welfare, were 
seen as negative aspects of culture connected with the thought underlying 
the adat. Social service tried to change this by means of education, medical 
care and other social services. The response to these activities sometimes 
went beyond the original intention of the missionaries, so that 
individualistic tendencies occured, the old sense of solidarity decreased, 
respect for old values generally was affected, and sometimes a gap arose 
between the young and older generation. However, comparing those 
territories where the mission never had any influence with those territories 
having long since been under the influence of the mission, we see the same 
phenomena, so that the mission alone cannot be held responsible for these 
negative aspects. 
V 
In the fifth chapter the question is asked about the future of the adat. 
On account of the awakening of national consciousness and the 
state-ideology of the Pancasila, education and the five-year plans of the 
government a national culture is growing. On the national unity a strong 
stress is laid in all official documents of the government. The local cultures 
were only promoted in so far they were able to enrich the national culture. 
There are a number of factors leading to unity such as the national 
language, on account of which the local languages came to a standstill in 
their development, the unification in law, the influence of the literature of 
economists and sociologists about the old mentality as an obstacle for 
economic development, the centralistic administration, centralistic 
political parties, centralistic education and centralistic mass media; and 
finally Jakarta is also the main gateway to western influence, such as 
science, political economy and technology. The tendency towards 
uniformity and national culture is possible, because the Indonesian 
cultures, in spite of their diversity, have many things in common: the adat is 
the principle for local communities everywhere; harmony, unanimity and 
familial traits are to be found in all Indonesian cultures; everywhere the 
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function of the kepala kampong could be adapted to the new 
circumstances; also the principle of gotong-royong can be found in all 
Indonesian cultures. 
The influences which have acted upon the Dayak-cultures have 
brought about an identity crisis already. The adat is vulnerable because 
there are no written sources, because the élite go to the cities and the kepala 
adat do not orientate on the future, but keep to the tradition, and the 
result is opposition between the younger and older generation. The plans 
of the government with regard to the development of East-Kalimantan left 
no room for small local cultures any more. The growth of the population in 
East-Kalimantan through transmigration and people seeking work causes 
the Dayak-culture to become a smaller and smaller minority. Mutual 
contact of the tribes and with transmigrants in the same village have 
important consequences for the adat. Because of this contact the principle 
of genealogie structure is falling into disuse, so that the villages gradually 
get a local structure. Not the genealogy is the forming element for unity, 
but living together. 
From the subjects that were discussed during the last bishop-conferen-
ces in Indonesia, it is obvious that the catholic church in Indonesia is in 
search for her identity. This identity is not only looked for in old cultures, 
but in the cultures-on-the-move, of which the socio-economic context is 
getting the greatest attention. The documents of the Indonesian bishop-
conferences show that the indonesianization is primarily looked for in a 
service adapted to Indonesian society. If the church is an understandable 
token as sacramentum salutis in the struggle for right and righteousness she 
proves her Indonesian character. 
With the regard to the inculturation in local cultures the bishop-
conference cannot make definite pronouncements, because the incultu-
ration must be directed towards the basis. 
If it is suggested that the inculturation ought to direct itself towards the 
basis, does this pronouncement make sense as we see that exactly the 
socio-cultural basis of the Dayak-cultures has been undermined? Неге a 
distinction is to be made between the basis as a genealogically structured 
unity and the basis as a local unity. In the first instance inculturation of the 
church is not possible, because this basis cuts itself off from other 
communities. The genealogically structured unities change and become 
locally structured unities, and so not only the old culture, but also the 
national culture and the mondial culture become criteria for the new way of 
life. This what the inculturation ought to be doing. The inculturation 
comprises three aspects: the local culture, the national culture and the 
mondial culture. The present has its roots in the past, but the dynamic 
orientation of the present is directed or ought to be directed to the future. 
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Christianity in Dayak fashion is not possible any more. Cultures change and 
sometimes disappear, but man will never be without culture. The Dayak 
loses his cultural identity as a Dayak, but will find a new culture as an 
Indonesian. Inculturation that is directed towards the basis remains a 
necessity, because being Indonesian can be practised in different ways. 
The changes that took place in the Dayak-cultures are changes in man 
himself. To many these changes are a source of anxiety, tension, insecurity 
and désintégration. The discord between the ties with the past and the 
inability to orientate towards the future, puts the Dayak, as it were, in a no 
man's land. A return to the past has become impossible, whereas 
modernization is as yet unattainable. Between this past and the future the 
church can place itself in humble services to become fellow human being 
and brother to anyone. In this dialogue which takes into account the 
condition of the other person, this other person can be helped to refind his 
identity. A double-process is expected to take place: the church guiding the 
Dayak, helps him to find his new identity as a human being - also as a new 
religious human being - . But while the church guides the Dayak she will be 
able herself to learn from the development process, and so more and more 
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streek in het grensgebied met Serawak 
taal 
sjamaan, religieuze funktionaris 
(Tunjung/Benua). 
Ika Eenheid in Verscheidenheid 
aanspreektitel (Busang) 
zie bo' 
hoofd van een distrikt (zie kabupaten). 
hoofd van een subdistrikt (zie kecamatan). 
plechtigheid bij het oogstfeest (Busang). 
water (Tunjung/Benua). 
sjamaan, religieuze funktionaris (Busang). 
boete 
dorp 
stand van onderhorigen (Busang). 
Garis-Garis Besar Haitian Negara (Beleids-
lijnen voor de regering opgesteld door MPR) 
systeem van onderlinge samenwerking 
vreemde (Busang, Tunjung/Benua). 
bevoorrechte stand (Busang) 
masker, danser (Busang). 
stroomopwaarts 
Boven-Mahakam 














voorschriften bij offers (Busang) 




































lange huizen, waarin de inwoners van een 
dorp tesamen wonen (Tunjung/Benua; 
Busang; amin Busang). 
hoogste godheid bij Tunjung en Bcnua. 
monding (Busang; zie Muara). 
aanduiding voor substam (Long Gelat) 
(Busang). 
aanduiding voor substam (Ma' Pelo) 
(Busang). 




naar benedenstrooms varen 
Majelis Permusyawaratan Rakyat 




geesten in verschijningsvorm van vogels die 
heil of onheil aankondigen (Tunjung/Benau) 
bevelhebber 
staatsideologie 
stand van de vrijen (Busang) 
taboe (Busang; zie lali) 
dorpshoofd 
genealogie 




hoogste godheid bij de Bahau (Busang) 
zielendorp (Busang) 








boete, gift om onheil af te weren 
zie nyahuq (Busang) 
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M.C.C. Coomans msf werd in 1933 te Loon op Zand geboren. In 1954 
trad hij in bij de Missionarissen van de Heilige Familie en werd op 24 juli 
1960 priester gewijd. Na zijn filosofische en theologische opleiding 
studeerde hij missiologie aan de Katholieke Universiteit van Nijmegen. Hij 
sloot in 1964 zijn missiologische opleiding cum laude af met een scriptie: 
„Hetgodenbeeld in de niet-christelijke godsdiensten. Een godsdienst-weten­
schappelijke en theologische bezinning op de beeldenkultus." Eind 1964 
vertrok hij als missionaris naar het bisdom Samarinda, Oost-Kalimantan in 
Indonesië. In de jaren 1964 - 1970 was hij als pastoor werkzaam in een 
afgelegen gebied onder de stam van de Benua-Dajak. Van 1971 - 1977 
was hij provinciaal overste van zijn kongregatie op Kalimantan en bezocht 
in deze jaren regelmatig het binnenland van de bisdommen Samarinda en 
Banjarmasin. Tevens was hij in deze jaren leider van het katechetisch en 
pastoraal centrum van het bisdom Samarinda. Na de dood van Mgr Chr. van 
Weegberg, die bij een vliegentuigramp op 4 november 1976 om het leven 
kwam, werd hij tot vicaris kapitularis gekozen. Op 8 februari 1977 werd hij 
benoemd tot apostolisch administrator van het bisdom Samarinda. 
Als leider van het katechetisch en pastoraal centrum schreef hij veel 
liturgische teksten, o.a. een rituale voor lekenvoorgangers, dat in heel 
Indonesië wordt gebruikt. Daarnaast verschenen van zijn hand in de 
afgelopen jaren bijdragen in Het Missiewerk, Spektrum en in de serie 





De missionering onder de Dajak-stammen van Oost-Kalimantan kan niet 
geacht worden aansprakelijk te zijn voor de eerste socio-kulturele 
veranderingen; noch was de missionering in de latere tijd de belanrijkste 
faktor die socio-kulturele veranderingen heeft veroorzaakt. 
II. 
Het feit, dat de Dajak die christen wordt, steeds gezien blijft worden als 
Dajak, terwijl de Dajak die overgaat tot de islam, haloq (vreemde) wordt 
genoemd, wijst er op, dat in de ogen van de Dajak zelf het christendom de 
Dajak meer in zijn eigen kuituur heeft gelaten dan dit het geval is bij de 
islam. 
III. 
Hoewel enerzijds de Dajak-stammen elkaar beïnvloed hebben ten gevolge 
van de onderlinge kontakten tijdens de verhuizingen, moeten we 
anderzijds stellen, dat de stammen en hun onderafdelingen hun eigenheid 
zo sterk benadrukt hebben, dat al deze kleine groepen hun eigen 
geschiedenis schrijven in het ontwikkelingsproces naar de nieuwe tijd. 
IV. 
De funktieverandering van de kepala kampong na de zelfstandigwording 
van Indonesië, heeft voor de Dajak-kulturen belangrijke gevolgen gehad. 
V. 
De inkulturatie moet uitgaan naar de basis, maar deze basis is niet zonder 
meer de oude plaatselijke Dajak-kultuur. De inkulturatie moet zich richten 
zowel op de oude kuituur, die nu in beweging is, als op de steeds groter 
wordende betekenis van de nationale en mondiale kuituur. 
VI. 
Omdat ten gevolge van de modernisering van de maatschappij de 
genealogisch gestruktureerde Dajak-kulturen overgaan naar lokaal 
gestruktureerde kuituren, waarin het typisch Dajakse steeds meer 
verdwijnt, mag de lokaliteit van de plaatselijke kerk niet gefundeerd 
worden op de oude genealogisch gestruktureerde Dajak-kulturen. 
VII. 
Een rudimentaire kennis van het Arabisch is voor de pastores die in 




De dialoog tussen de islam en de christelijke kerken in Indonesië wordt vaak 
zeer bemoeilijkt door bepaalde christelijke gemeenschappen, die proseli-
tistische aktiviteiten verrichten binnen de islamitische geloofsgemeenschap. 
IX. 
Het woord kerk kan in vele gevallen in het Indonesisch beter vertaald 
worden door ummat dan door gereja. 
X. 
De oprichting van de afdeling voor kerkelijk sociaal onderzoek aan het 
centrum voor wetenschappelijk onderzoek van de katholieke universiteit 
Atma Jaya te Jakarta kan er toe bijdragen een beter inzicht te krijgen in de 
groeistruktuur en de problemen van de kerk in Indonesië. 
XI. 
De samenwerking tussen Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia (LIPI) en 
het Koninklijk Instituut voor Taal-, Land- en Volkenkunde, welke onder 
andere resulteert in uitgaven van vertalingen in het Indonesisch van 
vroegere Nederlandse publikaties, stimuleert de bestudering van de 
geschiedenis van de lokale kuituren in Indonesië. 
XII. 
De nieuwe doelstelling van het tijdschrift Wereld en Zending sinds 1977, 
aangeduid in de ondertitel Tijdschrift voor opbouw van de missionaire 
gemeente, sluit zeer goed aan bij de omschrijving van evangelisatie, 
gegeven door de bisschoppensynode van 1974. 
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